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ABSTRACT

Glotopolítica de la desigualdad: Ideologías del mapudungun y el español en Chile
(2009-2019)
by
Gabriel Alvarado Pavez

Advisor: José del Valle

En la presente tesis procuramos analizar los discursos acerca del mapudungun y el español y
su desenvolvimiento en el contexto político-económico contemporáneo en Chile entre los años 2009
y 2019. El objeto de análisis son las ideologías lingüísticas desplegadas tanto en la prensa
hegemónica (periódicos de circulación nacional) como en la red social digital Facebook, las cuales
informan de un perfil sociolingüístico de Chile desde una perspectiva glotopolítica, es decir, que no
se limita a describir las inequidades, sino que indaga en las estructuras de poder y en sus modos de
(re)producción y perpetuación.
Entre los entramados ideológicos detectados están algunos descritos previamente por la
antropología lingüística y la sociolingüística crítica, tales como el anonimato, la autenticidad, el
orgullo y la ganancia. En el caso del mapudungun, se suman otras representaciones, tales como una
visión de la lengua como sagrada o intocable, y el cosmovisionismo, esto es, una atribución de
propiedades metafísicas dependientes de una conexión singular entre la cultura indígena y el mundo
natural y espiritual.
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Asistimos a la aparición de una institucionalidad de lengua mapuche que plantea y discute el
problema del cosmovisionismo como un tema central de la planificación lingüística, lo cual ocurre
principalmente en el entorno digital. Se observa asimismo la peculiaridad de la lengua española en
Chile, representada en una dualidad compleja, donde coexisten una forma no marcada, regulada,
transparente, anónima y transnacional (asimilada a la lengua estándar) y otra marcada
específicamente como chilena, vinculada íntimamente a las singularidades nacionales, en especial
de clase social. La institucionalidad que regimenta el español (en particular la RAE y ASALE),
aunque retiene firmemente la autoridad, deja amplias ausencias y zonas grises para la maniobra
política tanto por parte de dichos organismos como de la élite nacional. El predominio de la lengua
española entra en tensión con formas emergentes de contrahegemonía cultural desde el mundo
mapuche, pero también desde la fuerte influencia del inglés (asociado a la élite y al capitalismo
global), y a la aparición de iniciativas políticas que procuran gestionar el lenguaje (por ejemplo, el
feminismo), fenómenos que, con diversa intensidad, coocurren en el corpus estudiado.
En la presente tesis se observa una fuerte despolitización y transparencia de la lengua española,
en contraste con una saturación de lo político en el mapudungun, así como abundantes apreciaciones
positivas (especialmente éticas y estéticas) de esta última lengua. La inmensa revalorización de la
lengua mapuche, así como de algunas formas tradicionalmente subalternas del español chileno,
informan de un momento político e histórico donde el discurso dominante debe ajustar sus propias
nociones de diversidad dentro del marco de una democracia liberal que, no obstante, se asienta en
una sociedad con una inmensa desigualdad en su distribución de recursos económicos y simbólicos.
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ABSTRACT

Glottopolitics of Inequality: Ideologies on Mapudungun and Spanish in Chile
(2009-2019)
by
Gabriel Alvarado Pavez

Advisor: José del Valle
This dissertation is an attempt to analyze contemporary discourses on Mapudungun and Spanish and
their development within the political and economic context of Chile between 2009 and 2019. The
object of analysis is the diverse array of linguistic ideologies displayed on both the hegemonic press
(newspapers of nationwide circulation) and on Facebook, which helps provide a sociolinguistic
profile of Chile from a glottopolitical perspective. This entails a point of view focused on power
structures and their modes of (re)production and perpetuation, i.e. beyond the mere description of
inequalities.
Among the ideological frameworks detected here, there are some which had been previously
described from the fields of linguistic anthropology and critical sociolinguistics, such as anonymity,
authenticity, pride and profit. In the case of Mapudungun, other representations were also found,
such as a vision of the language as sacred or untouchable, and cosmovisionism, that is, an attribution
of metaphysical properties that depend on a unique connection between indigenous culture and the
natural and spiritual world.
This research reports the emergence of a Mapuche language institutionality that raises and discusses
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the problem of cosmovisionism as a central theme of linguistic planning, which occurs mainly on
the digital environment. The peculiarity of the Spanish language in Chile is also observed,
represented in a complex duality, where there is an unmarked, regulated, transparent, anonymous
and transnational form (assimilated to the standard language) and another form marked specifically
as Chilean, closely attached to national singularities, especially regarding social class. Institutions
that rule the Spanish language (particularly, RAE and ASALE), while firmly retaining authority,
they also leave room for gray areas for political maneuver by both these agencies and the upper
classes. The predominance of the Spanish language comes into tension with emerging forms of
cultural counterhegemony from the Mapuche world, but also from the intense influence of English
(associated with the elite and global capitalism), and the emergence of political initiatives that seek
to manage language (for example, feminism). With varying intensity, all these phenomena appear in
the corpus.
This dissertation shows a strong depoliticization and transparency of the Spanish language, which
contrasts to an abundance of positive appreciations (ethic and aesthetic) of Mapudungun and a
saturation of its political value. New positive visions of the Mapuche language, as well as of some
traditionally subaltern forms of Chilean Spanish, inform of a political and historical moment where
the dominant discourse must adjust its own notions of diversity within the framework of a liberal
democracy that, nevertheless, is established in a society with immense inequality of distribution of
economic and symbolic resources.
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Capítulo 1.

Aproximaciones teóricas hacia las ideologías de lenguas en Chile

contemporáneo: el caso del mapudungun y el español
1.1 La desigualdad y diversidad lingüísticas en Chile contemporáneo
La presente tesis propone analizar los modos en que los discursos y las políticas en torno a
la diversidad e inequidad lingüística en Chile se han desarrollado, mutado y expandido en el
período 2009-2019. En el proceso de movimiento de la diversidad hacia el centro de lo político
(y de su planteamiento como un “problema”) se observan nuevas tensiones, conflictos, e intereses
en torno a la(s) lengua(s) que existen en el país, en concordancia no solo con las presiones de
grupos reivindicativos de base identitaria históricamente asentados, tales como las comunidades
indígenas, en especial, la mapuche, sino también con diversas iniciativas cuyos modos de gestión
se ven reflejados en la lengua española, desde la incorporación de léxico de origen inglés en
publicidad y marketing hasta las tácticas de lenguaje inclusivo de diverso orden. Ello tiene lugar
en un entorno donde la norma castellana se debate entre la invisibilidad de la hegemonía,
ideologías de corrección y prestigio codificadoras del sistema de clases sociales, las tensiones
dadas por la marginalidad de la variedad chilena en el contexto panhispánico y las urgencias
identitarias del cierre nacional.
Considerando este contexto, la presente investigación busca dar cuenta del devenir
transformativo de la sociedad y la cultura chilenas desde un análisis que contemple su diversidad
no solo en términos descriptivos, sino que la aborde críticamente. Para este fin es fundamental
considerar la desigual distribución de recursos materiales y simbólicos, así como los modos en
que la inequidad se reproduce y perpetúa, o bien, se desafía y subvierte. Se requiere reconocer las
dinámicas que sustentan los modos de producir políticas lingüísticas, sean estas impulsadas en
instancias públicas o privadas, así como los mecanismos que establecen los grupos de interés,
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hegemónicos o contrahegemónicos, que generan e impulsan proyectos en torno a la lengua. En
definitiva, hay que cuestionar cómo se ejerce el poder cuando se moviliza la lengua, en defensa
de qué sujetos específicos y de qué intereses.
En la presente tesis indagamos estas cuestiones, sus sustentos y sus posibles ramificaciones
a lo largo de cuatro capítulos. En el presente capítulo se describe de manera abreviada el aparato
teórico conducente a la formulación de las problemáticas de la investigación, considerando sus
alcances dentro del ámbito disciplinar de la sociolingüística y la antropología lingüística, así como
desde la perspectiva crítica que aporta la glotopolítica. Asimismo, se plantea un muy resumido
estado de la cuestión referente al castellano y el mapudungun en el contexto nacional y se incluye
una descripción general de la investigación, sus preguntas principales y aspectos centrales de la
metodología.
En el segundo capítulo exponemos nuestra indagación en torno a la lengua mapudungun
en Chile y algunas de sus dilataciones discursivas según aparecen en prensa, primero, y en
Facebook, después. Se incorpora una descripción sucinta del estado de la cultura y sociedad
mapuche en el contexto de Chile y de los modos en que el discurso hegemónico de dicho país ha
abordado lo mapuche en su seno. Se expone brevemente también las aproximaciones de la
sociolingüística a esta lengua en años recientes. Luego abordamos cómo en el corpus se hacen
visibles representaciones de lengua en torno a cuestiones de autoridad y legitimidad, las cuales
se correlacionan con un proceso contemporáneo de establecimiento de instituciones de lengua.
Observaremos cómo en los artículos de prensa estos procesos quedan documentados y puestos en
el debate público, para luego cotejarlos con cómo en los diversos intercambios en redes sociales
se contienden y negocian sus supuestos.
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En el tercer capítulo discutimos la lengua española en Chile brindando un esbozo de su
devenir histórico desde los inicios de la república, con miras a explicar cómo los modos de
dominación contemporáneos son herederos de un sistema propugnado desde el momento que
comienzan a definirse políticas de control (económico, político y simbólico) por parte del
proyecto Estado-nacional. Se analizan las características principales de las ideologías en torno a
esta lengua en prensa tradicional y cómo en ella se refleja el orden de autoridad panhispánico en
tensión con la necesidad de distinción social de la clase dirigente del país y otros hilos discursivos,
por ejemplo, los tropos de identidad nacional. A continuación, se estudian casos de documentos
provenientes del corpus digital de Facebook donde se reflejan las problemáticas de lengua,
identidad, nación y clase social en Chile. Finalmente, se argumenta con respecto a cómo las
representaciones del español de Chile son demostrativas de cuestiones culturales y sociales
íntimamente compenetradas con lo político, en tanto dan cuenta de inequidades sistémicas del
orden político-económico.
El cuarto capítulo corresponde a una discusión general de los segmentos anteriores, donde
se ponen en relieve las observaciones realizadas a partir de los casos expuestos. Así cotejamos
los modos en que los discursos acerca de la lengua mapudungun y del español informan de lo
político en el contexto chileno, procurando ir más allá de una visión que posiciona dichas lenguas
en

una

dicotomía

polarizante

(dominante/dominada,

central/periférica,

hegemónica/contrahegemónica y así sucesivamente), con la intención de reconocer cómo bajo
modos contemporáneos de producción y circulación textual las reivindicaciones identitarias, las
iniciativas de regulación y promoción de lengua, así como otros modos de control lingüístico (ya
sean novedosos o tradicionales, centralizados o dispersos) entran en una dialéctica con tropos
culturales enquistados con firmeza en los modos de dominación hegemónicos, lo que va de la
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mano de cambios culturales e institucionales que están configurando un momento en que el
supuesto de la homogeneidad es cada vez más inadecuado para definir a la nación.
La presente tesis es parte de un proyecto más amplio de análisis del perfil lingüístico
ideológico de Chile con foco en el problema de la gestión política de la diversidad de lenguas.
Proyectamos que los hallazgos perfilados a partir de la dialéctica entre los discursos del español y
del mapudungun en los ámbitos analizados se expandan a un estudio mayor que incorpore otras
lenguas (tales como el inglés y lenguas de migración como el criollo haitiano y el chino), el cual
resulte informativo de un momento en que la heterogeneidad, la multiplicidad y la movilidad de
las culturas y sociedades intervienen, tal vez como nunca antes, dentro del quehacer político
nacional.
1.2 Primero, algo de teoría: lo político en el lenguaje
El aparato teórico de la presente tesis posee una genealogía conceptual diversa que se
remonta al momento en que lo político y la lengua empiezan a ser considerados en conjunto como
informativos sobre la cultura y la sociedad.
En un ensayo central para abordar la comprensión de dicho momento, Gal (1989) discute
cómo la antropología y la lingüística, que compartían una base estructuralista, han debido hacerse
cargo de los silencios y vacíos propiciados por dicho origen. Gal indica que desde la década de
los 70 ha habido un movimiento de las disciplinas hacia las problemáticas de poder, dominación
y economía política global. En la prolongación de esta deriva fue preciso proceder a un
cuestionamiento de las dicotomías saussureanas fundamentales como “lengua” y “habla”,
“sincronía” y “diacronía”, “conceptual” y “material”. Esta última distinción, por ejemplo, fue la
que llevó a concebir la antropología y la lingüística como áreas enfocadas en fenómenos “ideales”
de modo que se distinguieron de otros campos que tratan específicamente lo “material”, tales
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como la ecología y la economía. Como respuesta a esta separación epistemológica, comenzó a
adquirir relevancia un foco en la descripción de la interacción lingüística como productora de
realidad social, no como un mero reflejo de ella. Resurgió así un interés por el rol de la agencia
humana en el desarrollo del capitalismo, enfocándose en cuestiones de consciencia, cultura y
lengua. En este momento adquiría resonancia el pensamiento de Williams, Vološinov, Bakhtin,
Gramsci y Bourdieu, que trajeron conceptos como heteroglosia, hegemonía cultural, dominación
simbólica, capital cultural, entre otros. Se hizo evidente que la capacidad del lenguaje de
representar el mundo no es transparente ni inocente (como sugería la lingüística de raigambre
estructuralista) y que el control del lenguaje no solo produce poder social sino también conflicto.
En años posteriores al ensayo de Gal han aparecido diversas corrientes donde la
indicialidad y lo connotativo se volvieron el foco de atención del análisis del lenguaje, a la vez
que advertían el carácter necesariamente multimodal de la comunicación. En este contexto
emerge la perspectiva a la que adherimos en la presente indagación, la glotopolítica. Si bien en
un sentido amplio abarca toda visión del lenguaje como político (o de la política como hecho de
lengua), la glotopolítica se caracteriza porque promueve una observación de las acciones
referentes a la lengua no solo por parte de aparatos institucionales, sino también en los diversos
discursos que constituyen subjetividad e identidad. Como sugiere Del Valle (2017), la
glotopolítica propone una teoría del poder que lo presenta como una estructura más reticular que
vertical y que lo busca más allá de “los salones y pasillos” de la política institucional,
especialmente en las prácticas cotidianas de la interacción social (Bentivegna et al., 2017; Del
Valle y Meirinho, 2016). Consistentemente con ello, comporta una interpretación de eventos
lingüísticos que requiere pensar el lenguaje como relacionado directamente con un contexto
situacional.
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Entre las nociones de mayor relevancia para emprender indagaciones desde una visión
glotopolítica destaca el concepto de ideología lingüística, central en la presente tesis. Del Valle
(2007a) propone una definición como “sistema de ideas que articulan nociones del lenguaje, las
lenguas, el habla y/o la comunicación con formaciones culturales, políticas y/o sociales
específicas (…) que se pueden concebir como marcos cognitivos que ligan coherentemente el
lenguaje con un orden extralingüístico, naturalizándolo, y normalizándolo”.
Del Valle y Arnoux (2010) sugieren que las ideologías lingüísticas son representaciones
que se tornan prevalentes mediante una naturalización de los ideologemas que las sostienen,
lugares comunes, postulados o máximas que funcionan como presupuestos del discurso,
predominantes en una época, en un campo discursivo o en una institución. Por ejemplo, en el
ámbito político, circulan frecuentemente los siguientes ideologemas: “una nación se define por la
posesión de una lengua y debe tener su propio estado”; “las sociedades avanzadas poseen lenguas
superiores”; “la defensa de las lenguas minoritarias es siempre progresiva”; “la diversidad
lingüística es una riqueza que debe defenderse”, entre otras.
La antropología lingüística, la sociolingüística, la sociología del lenguaje, así como las
perspectivas emergentes desde la teoría crítica han informado y nutrido de conceptualizaciones
el campo donde se establece el análisis de ideologías lingüísticas, tales como la indicialidad, los
mercados lingüísticos y la normatividad (Del Valle y Meirinho-Guede, 2016). En este sentido,
como sugiere Gal (1998), es preciso prestar especial atención en los momentos cuando las
ideologías lingüísticas representan una conexión entre las personas y las formas lingüísticas
utilizadas por ellas, puesto que la constitución simbólica de la nación, de los grupos étnicos, y de
otras categorías identitarias y sociales requieren de una configuración ideológica mediante la
lengua.
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En este respecto, Woolard (2007) sugiere la prevalencia de dos modelos de ideologías
lingüísticas vinculadas a nociones epistemológicas y morales, así como de identidad y
comunidad, nación y Estado, profundamente imbricadas con estructuras de poder: autenticidad y
anonimato. Ambas son utilizadas por agentes políticos para constituir autoridad lingüística
mediante la legitimación (o deslegitimación) o valorización (o desvalorización) de una cierta
variedad de lengua.
La autenticidad presenta una lengua como la expresión genuina y esencial de una
comunidad y de un yo y es frecuente en casos de variedades lingüísticas minorizadas, como el
inglés vernáculo afroamericano, el corso y el francés canadiense y, notablemente, también se da
en el caso del español en Estados Unidos. Una variedad considerada auténtica está personalizada
y localizada: se vincula a un tipo icónico de individuo y a un lugar particular.
La ideología del anonimato en cambio entiende una determinada lengua como una voz
pública, despersonalizada y deslocalizada y es frecuente en casos de lenguas hegemónicas
transnacionales. A modo de ejemplo, López García (1985) plantea que la lengua española era una
koiné desarraigada a lo largo de su fase formativa, es decir, que tenía origen en todas partes y en
ninguna. Asimismo, Del Valle (2007a) da evidencias de discursos contemporáneos de esta misma
lengua como posnacional, común, mestiza, y con acceso privilegiado a la modernidad. De este
modo, es posible hallar tropos de anonimato acerca de la lengua española en diversos aspectos de
su constitución ideológica.
Reconocer una lengua como “anónima”, sugiere Woolard (2007), pasa por la aceptación
popular de la autoridad de dicho anonimato, proceso llamado méconnaissance por Bourdieu
(1991) en su teoría de la violencia simbólica. Ocurre principalmente en la escuela, donde se purga
a la variedad de lengua dominante de su origen social específico, imaginándola como un atributo
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natural de la autoridad. Ello oculta el hecho fundamental de que, inevitablemente, la lengua
anónima siempre ha de pertenecer más unos que a otros: las clases dominantes típicamente tienen
más acceso o incluso el control de ella.
Finalmente, es importante tener presente, que las ideologías de autenticidad y anonimato
no siempre contienden entre sí, sino que a menudo coexisten dentro de un mismo discurso y
pueden servir para justificarse, explicarse y evaluarse mutuamente. Woolard (2007) además
agrega que hay muchos otros modelos de ideologías lingüísticas aplicables al contexto
contemporáneo, ofrecidas por el análisis post-estructuralista a través de visiones de
descentramiento, multiplicidad, hibridación y fluidez. Por ejemplo, los análisis ideológicos
pueden enfocarse en el proyecto discursivo de la formación de lengua estándar, así como en las
ideologías de corrección o de belleza que se constituyen en torno a las lenguas. Es también de
interés analizar la ideología desarrollista que prevalece en la planificación lingüística postcolonial, o los modos en que se articula el purismo en torno a diversos discursos de dominación.
En la presente tesis, diversas configuraciones ideológicas como estas mencionadas se
demostrarán como relevantes.
Otras ideologías lingüísticas descritas por la teoría son las correspondientes a ganancia o
beneficio económico (profit) y orgullo (pride) (Heller y Duchêne, 2012). Una concepción de las
lenguas humanas bajo términos de beneficio económico o ganancia (profit) se relaciona
íntimamente con la comoditización, típica del capitalismo tardío, de recursos simbólicos. Es así
como el lenguaje en general, y las lenguas en particular, son comprendidos como habilidades
técnicas susceptibles de ser explotadas en el contexto del mercado de trabajo, por un lado, o como
un producto con capacidad de añadir valor a ciertos bienes, por otro. Ello se acopla a las
condiciones político-económicas contemporáneas (relacionadas con la globalización y la
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expansión del capital en regímenes neoliberales) que han minado y hasta anulado la capacidad de
los Estados para regular mercados, recursos y poblaciones.
En cambio, una ideología de orgullo (pride) se fundamenta en una exacerbación de lo
considerado propio o exclusivo de un determinado grupo humano, lo que implica una imaginación
de sus límites y de sus supuestos atributos intrínsecos, algo comúnmente observable en el discurso
nacionalista e identitario. Un buen ejemplo de ello es el orgullo del Estado-nación moderno, el
cual se fundamenta en la construcción simbólica de sus límites y de su supuesta homogeneidad,
la imaginación de la comunidad como sugiere Anderson (2006). En las democracias liberales este
proceso se perpetúa mediante la saturación de la conciencia de los miembros de la nación, la que
instituye un sentido de pertenencia mediante el reconocimiento y respeto a sus símbolos (bandera,
mapa, lengua, literatura, etc.). Con ello se logra la participación del individuo en la vida del
Estado, por ejemplo, a través del voto, la escuela, el servicio militar y los impuestos.
Paralelamente, este mismo proceso lleva al convencimiento de que los poderosos merecen el
poder, y de que los marginalizados ameritan estar en los márgenes (Bourdieu y Passeron, 1977;
Gramsci, 1971; Heller y Duchêne, 2011). Notablemente, en el contexto de la modernidad, los
movimientos anticolonialistas y de resistencia a menudo han tomado también discursos de orgullo
nacional para movilizar poblaciones y favorecer la creación de nuevos Estados-nación. Según
Woolard (2007) esto implica que al vincularse a ideologías de orgullo, en vez de desafiar la lógica
político-económica que constituye las inequidades, los discursos de derechos de las minorías
étnicas, identidad, y preservación lingüística y cultural con frecuencia la perpetúan.
Como se advierte en el trabajo preliminar de esta tesis, en Chile se observa en la prensa (El
Mercurio) la circulación de estos tropos ideológico-lingüísticos (autenticidad, anonimato,
beneficio y orgullo) de modo afín a como se ha descrito en otros espacios (Heller, 2011; Heller y
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Duchêne, 2012, 2007; Woolard, 2015). En Chile el discurso sobre lenguas autóctonas suele
movilizar ideologías de orgullo y autenticidad, mientras que las lenguas dominantes en el marco
global o transnacional, como el inglés, frecuentemente se correlacionan con el beneficio
económico y el anonimato. El discurso sobre el mapudungun, la lengua indígena de mayor peso
demográfico, pero con cada vez menos hablantes, se configura como fuertemente intervenido por
el tropo de la autenticidad. El español, por su parte, parece estar naturalizado en su posición
hegemónica, lo que no lo exime de pugnas ideológicas, en particular si contemplamos su relación
con problemas de clase social y dominación cultural.
Es preciso aquí plantear el concepto de hegemonía con el que trabajamos en la presente
indagación. Tal como otras nociones presentadas aquí, corresponde menos a una definición
formalista y más una dialéctica establecida dentro de diversas derivas disciplinares. Blommaert
et al. (2003) basándose en los Cuadernos de Prisión de Gramsci propone una aproximación: la
hegemonía es un orden de dominación que articula una pluralidad de identidades en voluntades
colectivas capaces de constituirse como “un cemento que une a un cuerpo”. Se deriva de procesos
históricos (que involucran el surgimiento, ascenso y declive de formaciones dominantes,
alternativas y, también, contrahegemónicas) los cuales conllevan tensión política o lucha en torno
al control del Estado y sus agencias. También implica la preeminencia de procesos de dominación
en la vida cotidiana caracterizados por la negociación y el consentimiento, los cuales prevalecen
por sobre la coerción o bien coexisten con ella. Dichos procesos apuntan a naturalizar las
relaciones de desigualdad, para que se den por sentadas y parezcan de sentido común,
proporcionando un marco adaptable para la planificación y la acción. En consecuencia, la noción
de hegemonía es clave para comprender la unidad de una formación social. Como se observará
en la presente tesis, utilizamos las nociones de hegemonía y contrahegemonía para exponer cómo
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dicha unidad establece modos de perpetuación y resistencia en el tiempo, en tanto nuestro análisis
de ideologías lingüísticas requiere dar cuenta sobre procesos de formación de la desigualdad
social. Por esta razón utilizamos el concepto de hegemónico para reconocer el carácter
institucionalizado y dominante de los medios tradicionales que conforman la primera parte del
corpus observado en esta tesis (principalmente, la prensa escrita de alcance nacional) y de lo
contrahegemónico para perfilar los corpus emergentes en Facebook, que suelen constituir
iniciativas políticas emergentes que se resisten o subvierten a la dominación institucional y
estatal.
La constitución de hegemonías o sistemas de dominación simbólica —y luego también de
la marginación y el silenciamiento de los grupos subalternos— opera mediante procedimientos
semióticos esencializadores, como la iconización, elisión y recursividad fractal (Gal e Irvine
1995), que naturalizan determinadas características tanto de individuos como del grupo social en
que se los categoriza. Como sugiere Bourdieu, los grupos humanos y sus atributos definidos a
partir de estas esencializaciones (por lo general establecedoras de divisiones arbitrarias) aunque
no son reales, una vez establecidas funcionan como representaciones mentales extremadamente
poderosas que terminan siendo determinantes en los ámbitos de la identidad, la cultura, la lengua
y, por ende, de lo político. (Blommaert et al., 2003; Gal e Irvine, 2000; Joseph, 2004; Kroskrity,
2000; Woolard, 1998)
Tal como se requiere reconocer los modos en que se establecen las categorías culturales
por parte de la población general, es crucial discutir la tendencia por parte de los especialistas a
imponer desde arriba categorías preconcebidas hacia los datos sociológicos o lingüísticos.
Conceptos referentes a la comunicación humana, tales como lenguas, dialectos, estándares
lingüísticos, comunidades de

habla

y géneros comunicativos son, principalmente,
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representaciones delimitadas y naturalizadas por expertos mediante sus modos de conocimiento,
y se reproducen mediante prácticas como traducciones, gramáticas, diccionarios y academias. En
consistencia con ello, no hay un punto de vista neutro para lingüistas y etnógrafos y su modo de
observación está tan mediado ideológicamente como aquel de los sujetos observados (Gal e Irvine
1995; Gal y Woolard 2001a, 2001b).
Por ello, es clave aquí reconocer que el mismo concepto de “lengua” es una construcción
ideológica que debemos abordar críticamente, al igual que todo vocabulario del que nos valgamos
para construir teorización. Makoni y Pennycook (2007) plantean la premisa de que las lenguas,
así como todo el metalenguaje usado para describirlas (es decir, los regímenes metadiscursivos)
son, antes que nada, ficciones enraizadas firmemente en suposiciones lingüísticas y culturales
propias de Occidente. Para estos autores, tales invenciones son parte integral de la producción del
saber contemporáneo, pero es necesario reconocer los diversos grados de violencia epistémica
que comportan, especialmente al aplicarlas en el discurso autorizado y legitimado por el
posicionamiento académico. Para nuestros propósitos, hablar de lenguas entendidas como
entidades discretas “con nombre” o named languages (como el mapudungun, el español) resulta
fundamental para reconocer cómo ello se inscribe en una tradición disciplinaria que comporta
ideologías que son en sí mismas esencializadoras, en tanto han establecido nociones monolíticas
y estáticas de la actividad lingüística humana, y que históricamente han contribuido con la
perpetuación de prácticas excluyentes. En consecuencia, al abordar las lenguas “con nombre”, de
momento en que se piensan como objetos susceptibles de gestión política, cargados de sentido
histórico, debemos recoger el carácter imaginado, construido que poseen y abordarlas dentro de
un campo disciplinar que está, en sí mismo, determinado por dinámicas de legitimización y
autoridad.
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Se hace entonces preciso pensar las lenguas ya no como objetos inamovibles e
impermeables, sino como circulaciones intrínsecamente mutables y en constante hibridación.
Makoni y Pennycook (2007) proponen, para este fin, desinventar y reconstituir a las lenguas.
Desinventar implica problematizar primero qué es una lengua (sus límites, sus contenidos, sus
presupuestos) y, segundo, cuestionar las definiciones particulares que la disciplina lingüística
atribuye para sí misma y para el rol del experto, acogiendo su heteroglosia, es decir, la fluidez de
su polifonía. La noción de heteroglosia bakhtiniana aborda los sujetos y comunidades que
producen texto, y procura sentido “por debajo” (no “más allá”) de la oración, hacia la indicialidad
de las formas individuales de lenguaje, resaltando así su carácter múltiple y fundamentalmente
creativo (Deumert 2014). La reconstitución de una lengua, en cambio, involucra reconocer la
historia de su invención y repensar cómo se relaciona con la identidad y la política, sin perder de
vista los problemas que los grupos subalternos deben confrontar tanto de manera simbólica como
material. (Coronel-Molina y Solon, 2011; Del Valle, 2016, 2013; Del Valle y Gabriel-Stheeman,
2004; Gal y Woolard, 2001a, 2001b; Irvine y Gal, 2000; Kroskrity, 2000; Makihara, 2004;
Makoni y Pennycook, 2007; Otheguy et al., 2015)
Considerando esta aproximación proponemos contemplar críticamente cómo las
“lenguas”, en tanto constructos culturales y modos discursivos, han tenido un rol en la
imaginación y la reproducción histórica del cierre nacional chileno, así como los mecanismos de
la economía política contemporánea en las que se desenvuelven, algo que debe hacerse, creemos,
reformulando un cambio paradigmático desde una visión de diversidad y de movilidad hacia una
de complejidad (Blommaert, 2014). Los seres humanos tendemos a evitar o a minimizar la
complejidad: la prevalencia de ideologías monoglósicas y las políticas homogeneizadoras de
lengua y cultura lo demuestran. Es urgente, por lo tanto, subvertir esa tendencia y promover una
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visión que la problematice. De acuerdo con Blommaert (2014), la mirada desde la complejidad
reconoce que un sistema sociolingüístico está en un constante proceso de cambio y que es
ilimitado, policéntrico, multidireccional e impredecible. Una aproximación sociolingüística desde
este paradigma no debe entonces buscar reducir dicha complejidad a modelos estáticos, sino
demostrarla y hacerla visible.
Es fundamental tener presente que una mirada desde la complejidad no debe entenderse
como punto de partida obligatorio, sino que, al contrario, como una perspectiva que brinda
libertad para imaginar e intuir, constituyendo análisis que comportan una concepción de los
fenómenos sociales ya no solo como diversos y dinámicos, sino también como inextricablemente
híbridos, multifacéticos y temporalmente variables. Un sistema sociolingüístico entendido como
complejo es siempre histórico, pero ha de presentar historicidades diversas, variados ritmos de
cambio en el tiempo, de modo que las periodizaciones y otros modos de organización temporal
(por ejemplo, las que son objeto de nuestro estudio) pueden comprenderse más como
instrumentos de análisis y menos como objetos inamovibles. Las escalas y cierres espaciales
(como Chile en tanto Estado-nación) también han de entenderse como un constructo simbólico,
poroso, permeable, compenetrado de circulaciones y que si bien no puede desenmarañarse de las
ideologías que proyectamos en él, puede explicarse y darse a entender mediante ellas. Del mismo
modo, hay que desnaturalizar nociones de clase social, etnicidad, género, entre otras.
La mirada desde la complejidad permite partir de la base de que todo orden de dominación
histórico, sin importar la firmeza de sus fundaciones, está constituido por espacios que son de por
sí móviles, multivalentes, y en constante cambio. Esto es crítico en un momento en que se ha
incrementado la saliencia del problema de la diversidad (y la superdiversidad) y los modos en
que se produce lo identitario y lo normativo, al tiempo que se incrementa la cantidad y la fuerza
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de las modalidades mediáticas y de las circulaciones transnacionales (Blommaert y Rampton
2011; Del Valle y Meirinho, 2016; Deumert, 2014).
Con todo esto en mente, a continuación se presenta un breve panorama general de los
análisis de las lenguas en Chile, que ha de considerar tanto el castellano como el mapudungun
desde una perspectiva que aborda críticamente el concepto de lengua y sus supuestos históricos
y disciplinares.

1.3 Aproximándonos a la complejidad de lenguas en Chile: un foco en el español y el mapudungun

Figura I. Letrero en una oficina de atención a público del Registro Civil, comuna de Providencia, Santiago, Chile,
10 de enero de 2018. El texto principal está en castellano, con versiones en mapudungun e inglés.

De acuerdo con la ya descrita perspectiva de nuestro análisis, se hace patente la necesidad de
desmantelar ideologías esencialistas en torno a las lenguas, sean producidas por los sujetos
considerados expertos en lengua, cultura y sociedad (nosotros mismos) o por las comunidades
humanas que son nuestro objeto de preocupaciones. Siguiendo la premisa de Makoni y Pennycook
(2007), procederemos entonces a desinventar conceptos utilizados por la disciplina lingüística, en
particular, las lenguas, rechazando concepciones estáticas de lo lingüístico. En un mismo
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movimiento, se procura reconstituir dichas lenguas poniendo en relieve la historia de su
construcción, relacionándolas con la identidad y la localización geográfica, así como con las
problemáticas sociales cotidianas, materiales y simbólicas de individuos y comunidades. Ello
implica incorporar nuevas nociones de temporalidad que rompan la dicotomía sincrónicodiacrónica y evidencien los modos complejos en que se constituye la experiencia humana.
Podemos empezar con la desinvención de la lengua española señalando su aspecto más
fundamental: que en la sociedad chilena existe una profunda saturación de la conciencia en torno
al hecho de que ella constituye el idioma de uso normal. Paradójicamente, no obstante, ello implica
un posicionamiento de esta variedad en un lugar de privilegio y dominación, un fenómeno tan
ubicuo que, simplemente, con frecuencia no se observa a simple vista. Del mismo modo, raramente
se explicita: la ratificación de la superioridad jerárquica del castellano no está codificada en el
sistema legal, a diferencia de otros países latinoamericanos. Vale decir, el español nunca ha sido
la lengua nacional de Chile de iure, solamente de facto: las constituciones de la República de Chile
omiten la cuestión de la lengua oficial y virtualmente nunca se discute su estatus legal.
Ello es consecuencia de que a mediados del siglo XIX aparecieron diversas ideas sobre cómo
debía ser la lengua, en el contexto de la urgencia por estandarizar e institucionalizar el idioma
dentro del proyecto de construcción nacional. Arnoux (2008) discute dichas representaciones por
medio de un análisis glotopolítico de los discursos sobre la nación en el proceso de construcción
del Estado de Chile, entre 1842 y 1862, abocándose a textos de Andrés Bello, Domingo Faustino
Sarmiento, Juan Bautista Alberdi y Vicente Fidel López. Creemos que, notablemente, los
intelectuales que participaron en estos procesos tempranos en la formación estatal tuvieron que
abordar la doble paradoja que, hasta hoy, es determinante del modo en que se imagina el castellano
en el ámbito chileno. Primeramente, al tiempo que se coloca dentro de la categoría de nacional no
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es posible ocultar que su origen último se sitúa en otra nación, España, de la que urge generar una
independencia no solo económica y política, sino también simbólica. Segundo, la lengua española
no brinda singularidad a Chile frente a sus países vecinos, los cuales son todos hispanohablantes.
Sin embargo, como sugiere Arnoux (2008) a partir de los textos de López (1845), la lengua sí
marcaba una diferencia crucial frente al universo mapuche, algo que resultó de utilidad para
reafirmar su estatus como “lengua de civilización”.
Efectivamente, a mediados del XIX, el idioma se constituyó como uno de los elementos claves
para distinguir al ciudadano chileno del indio, el cual era presentado como incapaz de formar parte
de procesos históricos, dado que era inherentemente ajeno a lo civilizado. No obstante, esta
representación ideológica requería enfrentar el ineludible problema del mestizaje. El paralelo entre
lo racial y lo lingüístico en los discursos tempranos sobre la chilenidad permite reconocer cómo se
resolvía el problema de una sociedad mestiza que negaba lo mapuche en su constitución, mientras
recalcaba sus rasgos percibidos como europeos, un mecanismo de elisión que perdura hasta la
actualidad. En efecto, en el Manual de Istoria de Chile de Vicente Fidel López (1845), texto
escolar de carácter oficial, se establece una etnicidad criolla chilena que encuentra su origen
únicamente en España, y que si bien admite que hubo hibridación con los mapuche, esta se concibe
como mínima, al punto que no ha afectado el carácter civilizado e hispánico de la nación, lo que
estaría demostrado, entre otras cosas, por la prevalencia de la lengua. Esta ansiedad eurocéntrica,
fundamentalmente racista, creemos que aún hoy constituye un mandato central de la identidad de
la élite chilena, en tanto posibilita legitimar sus propias prácticas de clase con un orden
transnacional de raigambre hispano-católica y supone inscribir el proyecto nacional chileno bajo
su tutela en el esquema de la civilización occidental.
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La elisión de todo lo indígena va de la mano con una profunda compenetración de la lengua
castellana en el proyecto nacional chileno. La fuerza de dicha saturación ha sido tan exitosa en su
cometido, que a lo largo de la historia republicana no ha habido puntos de tensión generados por
una otredad lingüística comparables a lo que ha ocurrido en otros países de América del Sur. Por
ejemplo, tenemos los casos de Uruguay (Barrios 2013) donde el portugués vernáculo hablado en
el interior del país y las lenguas de inmigración han debido ser tratados como problema que
precisan de gestión nacional; o de Perú, donde buena parte de la población habla lenguas indígenas
que han sido, en diversos momentos, objeto de planificación estatal y de preocupación política e
intelectual (Coronel-Molina, 2005; De los Heros, 2012).
En este sentido, las lenguas indígenas de Chile han sido históricamente despojadas de valor
político por parte del proyecto nacional, en un proceso que, paradójicamente, se asocia
directamente con la invisibilización del español, naturalizado por completo como la lengua de uso
normal. En coherencia con esto, Rojas (2015) describe el establecimiento de la supremacía política
del español frente a las lenguas indígenas en Chile como un “no problema” a lo largo de buena
parte de los siglos XIX y XX, en particular durante el periodo de consolidación nacional posterior
a la llamada Pacificación de la Araucanía (1861-1883), es decir, la violenta invasión y ocupación
de los territorios mapuche que habían permanecido fuera de los límites de la república.
La invisibilidad (y con ello, la despolitización y el anonimato) del idioma español se
manifiesta en algunos de los trabajos acerca de la chilenidad de mayor influencia en décadas
recientes desde la sociología y la antropología, los cuales a duras penas mencionan el
extraordinario predominio histórico de la lengua española en Chile, sin detenerse a
problematizarlo. En Identidad Chilena, Larraín (2001) menciona solo una vez el castellano, como
un “elemento sustancial que nadie negaría que ha tenido una influencia capital en nuestra

18

identidad”. Sin embargo, también lo califica como un mero “rasgo cultural”, lo que contrasta con
su larga y prolija discusión sobre problemáticas de tradición, cultura, y raza. En otra obra clave,
Madres y huachos, Montecino (2017) detalla las intimidades del mestizaje chileno y
latinoamericano en narraciones tradicionales, elementos religiosos de raigambre católicasincrética y figuras de la historia intelectual chilena, pero tampoco menciona de manera explícita
el problema de la(s) lengua(s) en estos procesos. De este modo, tanto Larraín como Montecino
exponen autores influyentes, como Nicolás Palacios o Jaime Eyzaguirre, entre cuyas
preocupaciones, fuertemente centradas en la raza, no problematizan la relación entre lo lingüístico
y la identidad nacional. Rojas (2013, 2015) analiza en detalle esta extensiva elisión ideológica, en
particular el caso del mismo Nicolás Palacios (1904), quien fundamentaba la esencia de lo chileno
en la cuestión racial, de la que excluía el elemento indígena, dejando simultáneamente ocultas y
negadas todas sus variedades lingüísticas, incluyendo el mapudungun. Rojas (2015) señala
asimismo el momento en que se comenzó a plantear al lenguaje como un “problema” en Chile
(mediados del siglo XIX) indicando que al decir “lenguaje” se hablaba exclusiva y únicamente de
la lengua española. Otros estudios también abordan dicho momento de la historia republicana,
detallando el modo en que intelectuales como Andrés Bello, Domingo Faustino Sarmiento, y más
tarde, Rodolfo Lenz, produjeron ideas específicamente enfocadas en lo que hoy llamaríamos
políticas lingüísticas (Arnoux, 2008; Rojas, 2012a; Rojas y Avilés, 2014; Soto, 2016).
Andrés Bello (1781-1865) destaca por el vasto impacto de su obra, que incluye la propuesta
de una reforma ortográfica, la publicación de Gramática de la lengua castellana destinada al uso
de los americanos (1847), de sus Gramáticas escolares y de sus Artes de escribir ilustradas, a
través de las cuales se propuso promover y normalizar una variedad lingüística legitimada por “el
uso de la gente educada” dentro del proyecto de Estado-nación chileno. Esta labor de
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estandarización ha sido llamada de carácter unionista, en tanto consistía en una visión
fundamentalmente integrativa y hasta cierto punto dependiente de España en cuanto al modelo de
lengua. Si bien no era completamente homogeneizante, ponía énfasis en el precepto unidad
lingüística, el cual procuraba impedir una fragmentación y posible disolución de la lengua
española, y con ello, de la herencia hispánica en el continente americano. Dado su énfasis en la
posición de liderazgo de España en dicho proyecto, esta ideología fue de ayuda para expandir las
bases del panhispanismo por América en momentos posteriores (Arnoux, 2008; Del Valle, 2015;
Jaksic, 2010; Rojas, 2015, 2013; Rojas y Avilés, 2014; Torrejón, 1989). En consistencia con ello,
la percepción de la superioridad de una lengua española “educada” pervive hasta hoy, vinculada
no solo a un sistema simbólico clasista, sino a una ideología de la lengua estándar y a una tradición
fuertemente centralizadora de lo hispánico (Del Valle, 2015; Rojas y Avilés, 2014). Dichas
ideologías se encuentran imbricadas en el hábito social y en el sistema educativo, pero también
obedecen a la prolongada influencia de agentes reguladores de la lengua española, como la Real
Academia Española y la ASALE, que en el siglo XXI han adaptado su discurso al contexto de la
democracia liberal y la globalización. Por ello, presentan al castellano como lengua post-nacional
con acceso privilegiado a la modernidad, al tiempo que definen sus propias políticas lingüísticas
como consensuadas y racionalizadas (Del Valle 2015, 2007a, 2007b; Del Valle y GabrielStheemann, 2004; Woolard 2007).
Ahora bien, ya que parte significativa del discurso identitario de la nación chilena se tejió
estableciendo una otredad secular en el mundo indígena, emergió una pulsión antimapuche en la
identidad chilena que perdura hasta hoy, por lo que ciertos tropos racistas han alimentado
generaciones de individuos nacidos y educados en Chile. Los apellidos de origen mapuche,
claramente identificables, se convirtieron en insignias facilitadoras de la discriminación, y quienes
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están marcados por ellas han padecido un sistema que los empuja a la base de la pirámide social
(Becerra et al., 2013; Larraín, 2001; Merino et al., 2008). Tiene sentido que en este contexto de
violencia las hablas vernáculas de las poblaciones indígenas quedaran invisibilizadas y la lengua
española nunca fuese cuestionada en su rol hegemónico.
Sin embargo, en el Chile contemporáneo, dada la preeminencia de discursos de inclusión
democrática, el problema de la marginación de las comunidades indígenas ha ganado particular
relevancia. Adquieren peso una serie de procesos de constitución de sujetos políticos y de discursos
reivindicativos, de la mano de la consolidación de una intelectualidad mapuche y de un énfasis en
la producción y difusión de sus elementos culturales (Canales Tapia, 2014; Cárcamo-Huechante,
2016; Mayo, 2017; Sánchez, 2013). A pesar de la revitalización generalizada de muchas prácticas
culturales y del entusiasmo por la oficialización de la lengua en algunos municipios, el avance
expansivo de la lengua mapuche está en entredicho. Se reporta un estancamiento o descenso en el
número de hablantes; escaso consenso en la gestión de políticas lingüísticas; una ineficacia de los
programas de educación bilingüe; un predominio de visiones ajenas a la epistemología autóctona
en estos procesos; e incluso un desinterés por aprender mapudungun por parte de quienes se
identifican étnica y políticamente como mapuche, pues entienden dicha lengua como un objeto
valioso, pero disociado de sus vidas (Becerra et al, 2013; Espinoza Alvarado, 2016; Gundermann,
2014; Gundermann et al, 2011; Lagos, 2013; Lagos y Espinoza, 2013; Lagos et al., 2013; Mariano
et al., 2010; Ojeda y Álvarez, 2015; Olate et al., 2013; Painequeo y Quintrileo, 2015; Rojas et al.,
2016).
Considerando todo lo anterior, dentro del arco de análisis que hacemos aquí salta a la vista la
inmensa asimetría entre el tratamiento social y político que se da a la diversidad lingüística
asociada con las culturas indígenas y la relativa al español como lengua dominante. Por estas
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razones, creemos que la dialéctica entre ambos ámbitos es fundamentalmente decidora de los
modos en que se constituye lo étnico, lo social y lo político en Chile. En el intento de reconstituir
las lenguas española y mapudungun, para los efectos de nuestra investigación, buscaremos poner
en relieve circulaciones textuales desde y hacia la teoría y la sociedad, enfatizando cómo la
hegemonía del español entra en tensión con matrices discursivas que movilizan otras lenguas en
el cierre nacional chileno.
1.4. Planteamiento de la cuestión y aspectos metodológicos
Esta sección consta de dos partes: primero, un planteamiento general de la cuestión,
conducente a sus preguntas principales y objetivos generales; luego, se presenta un perfil
metodológico que incorpora una definición del corpus de trabajo, tanto en su aspecto tipológico
como cronológico y los pasos a seguir para su obtención y análisis. Asimismo, ya que
emprendemos este trabajo con una mirada glotopolítica desde el paradigma de la complejidad, en
el diseño de estos procesos ha sido crucial concebir que un sistema sociolingüístico está en
perpetuo cambio, que es ilimitado, multidireccional e impredecible, pero que también es histórico,
con temporalidades inherentemente sujetas a modos de movilidad y permeabilidad.
1.4.1 Planteamiento de la cuestión
En el contexto contemporáneo, a diferencia de estadios históricos previos, algunos grupos
de interés de diverso origen y propósito movilizan proyectos político-lingüísticos dentro de Chile.
Primeramente, se observan los agentes reguladores de la lengua española, como las Academias de
la Lengua y el Ministerio de Educación, que perpetúan su carácter hegemónico en el cierre
nacional. Aparecen también los medios de comunicación y la publicidad, que participan en la
validación y difusión de usos lingüísticos. Pero también se observan grupos contrahegemónicos
que proponen la revitalización, la enseñanza o la mera difusión de las lenguas indígenas, por lo
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general de manera acoplada a proyectos políticos reivindicativos de base étnico-identitaria. Esto
es particularmente relevante en el caso de la comunidad mapuche, poseedora de peso demográfico
y de una presencia significativa en buena parte del país. Creemos que esta diversidad políticolingüística existente en Chile no ha sido estudiada de manera consistente y que por lo tanto hoy es
preciso emprender un análisis que desnaturalice las asimetrías e inequidades con que se piensan
las lenguas en este país, contemplando la complejidad, la multiplicidad de puntos de entrada, de
límites y de niveles de los discursos.
En este estudio, entonces, tendremos que exponer un modelo complejo que no asume a las
lenguas de Chile como objetos culturales fijos y delimitables, sino como matrices discursivas sin
límites inherentes y en continua mutación. Asimismo, se deben reconocer en el corpus de trabajo
los agentes glotopolíticos que gestionan dichas lenguas en función de sus propios intereses, con el
fin de alinear los discursos que producen con agendas políticas específicas. También, como
consecuencia de los dos pasos anteriores, hay que establecer un correlato que vincule tanto a
agentes concretos como a su producción de discurso con el contexto económico-político en que se
desenvuelven. Sabemos que en la actualidad nuevos puntos de tensión emergen como respuesta a
la ideología monoglósica predominante, en concordancia con procesos propios de la globalización
y el modelo económico neoliberal, así como de las resistencias y reacciones que generan. En
consecuencia, los intereses de los sujetos individuales y de las comunidades en que se inscriben se
transforman continuamente, a veces de modo que los discursos que generan resultan
contraproducentes o paradójicos. En este trabajo abordaremos dichas contradicciones e
incoherencias dadas no solo en los procesos hegemónicos, sino también en los reivindicativos, con
el fin de revelar, en lugar de reducir, la complejidad de lo político y colaborar con un
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enriquecimiento de las representaciones de la experiencia humana en torno a la identidad, la lengua
y la cultura, con especial atención a los intersticios silenciados y los territorios en el margen.
Con estos elementos ya en consideración, quedan sobre la mesa las dos tipologías de
preguntas en las que se enfoca nuestra indagación. La primera es de carácter descriptivo y tiene
dos vertientes: primeramente, ¿qué agentes se hacen presentes en las pugnas de cuestiones
lingüísticas del corpus y de qué manera? Y luego, ¿cuáles son los entramados ideológicos de los
discursos de estos agentes? Es decir, en nuestro análisis, es clave detectar las ideologías en torno
a las lenguas, observar si se corresponden con sistemas ideológicos afines descritos en otros
espacios contemporáneos, y concatenarlas con lo extralingüístico. La segunda, desde una
perspectiva crítica: ¿En la defensa de qué intereses específicos se constituyen estos discursos? ¿De
qué manera nos informan de las inequidades del poder en el contexto chileno? Esta aproximación
va más allá de la mera identificación de las ideologías acerca de lenguas en el país y su correlación
con la sociedad, e implica develar cómo ellas permiten la constitución, la perpetuación y las pugnas
en el ejercicio del poder, en consonancia con los fenómenos de la economía política
contemporánea, y los modos de circulación de conocimiento en la era digital.
1.4.2 Selección de corpus: temporalidad y espacialidad.
La presente sección incluye una definición del corpus de trabajo, tanto en su aspecto
tipológico como en su cierre temporal-espacial para una posterior descripción de su proceso de
análisis. Esto incorpora una mención detallada del objeto que se trabajará, los recortes utilizados,
y las razones para su selección. Luego, se describe el modo en que se dispondrá la información
obtenida para el estudio de las cuestiones de interés.
Primeramente, en cuanto al cierre espacio temporal en estudio, en el presente trabajo se
analizan documentos de la prensa chilena de diversos segmentos del abanico político y corpus
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proveniente de redes sociales (grupos y páginas de Facebook), correspondientes a tres momentos
dados inmediatamente antes, durante y después de las elecciones presidenciales de los años 20092010, 2013 y 2017. Los periódicos (El Mercurio, La Segunda, La Cuarta, La Tercera y The
Clinic) son publicados en Santiago, aunque todos ellos cuentan con circulación nacional y están
pensados para lectores de todo el país. Los grupos y páginas de Facebook, en cambio, por su mismo
carácter deslocalizado y descentralizado, se definen espacialmente en función de su objeto
temático (la lengua en cuestión que procuran abordar), así como mediante el reconocimiento de
las localidades donde se encuentran sus administradores. Su cierre temporal es inevitablemente
más flexible y amplio, dada su naturaleza reticular, por lo que se extienden hasta el año 2019. Estos
datos están disponibles para cada página o comunidad de Facebook en la sección de
“Información”. Para el presente trabajo solo se seleccionaron grupos cuyos gestores estuviesen en
su totalidad (o muy mayoritariamente) dentro de los límites de Chile.
En cuanto al cierre temporal, esta indagación tiene como punto de partida la elección
presidencial de 2009-2010, momento clave para la historia del Chile contemporáneo. El proceso
que condujo a Sebastián Piñera al puesto de Presidente de la República por vez primera (ocurriría
nuevamente en 2017) marcó el fin de un largo hiato iniciado en 1958, durante el cual ningún
presidente de derecha había alcanzado el poder por las urnas. También terminó con casi 20 años
de gobiernos de centro-izquierda de la Concertación de Partidos por la Democracia, en los que se
solidificaron las bases del sistema político-económico neoliberal heredado de la dictadura
pinochetista (1973-1990), expandiéndolo y asociándolo con flujos de comercio y de capital
internacionales. Estos cuatro gobiernos —de Patricio Aylwin (1990-1994), Eduardo Frei RuizTagle (1994-2000), Ricardo Lagos (2000-2006), y Michelle Bachelet, en su primer periodo (20062010)— consistentemente promovieron una agenda centrada en el desarrollo económico, la
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expansión del producto interno bruto, la modernización de la infraestructura y la facilitación del
flujo de bienes de capital y de consumo, todo asociado a una cada vez mayor conexión con los
mercados globales. Estas políticas permitieron una sensible mejora de los estándares de vida de la
población general, si bien al mismo tiempo realzaron las desigualdades existentes en ella. En
efecto, la insuficiencia crónica del modelo económico chileno, perceptible desde sus inicios hasta
la actualidad, deriva de que, por un lado, no ha logrado superar la dependencia de la producción
de materias primas —en particular de la minería del cobre—, ni, por otro, resolver la fuerte
concentración de la riqueza, ambas características típicas de naciones “subdesarrolladas” (Atria et
al., 2013). Para la elección presidencial de 2009, no obstante, el descontento en torno al modelo
seguía en estado latente. En aquel entonces Bachelet recibía amplio apoyo popular, pero
paradójicamente, su coalición de gobierno se había desprestigiado, la participación en procesos
eleccionarios marcó una baja histórica, y predominaba una sensación de agotamiento en torno al
sistema político. En este contexto Sebastián Piñera se convertiría en un candidato presidencial
viable, y se establecería como adversario político tanto del bacheletismo como de grupos sociales
irrepresentados, típicamente adscritos a la izquierda anticapitalista, ansiosos e insatisfechos por el
desempeño histórico de la Concertación.
Ya en la década de 2010 se observan cambios drásticos en la sociedad chilena y global.
Comenzó la supremacía de las tecnologías móviles, se expandió el dominio de las redes sociales
digitales y, con ello, arremetería una nueva manera de hacer política, que iba a incidir
especialmente en la formación de grupos políticos de carácter reivindicativo. Las redes sociales
como Facebook y Twitter, así como las modalidades de comunicación suplementarias o afines a
ellas (Youtube, WhatsApp, WeChat, Instagram), trajeron posibilidades de asociación y
organización antes impensadas. Hacia 2011 movimientos sociales de escala planetaria (la
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Primavera Árabe, el 15M en España, el movimiento Occupy en Estados Unidos) eclosionaron al
mismo tiempo que, en Chile, un movimiento estudiantil masivo lograba mover las bases del
sistema sociopolítico. Las movilizaciones alcanzaron tal escala e influencia, que llegaron a
determinar la reelección de Bachelet a la presidencia en 2013, gracias a su proyecto fuertemente
reformista. El segundo periodo de Bachelet, no obstante, se vio opacado por un escándalo de tráfico
de influencias (que involucró a miembros de su familia) y una ralentización de la economía.
Consecuentemente, en 2017 la propuesta bacheletista no logró continuidad y Piñera fue escogido
de nuevo como presidente por voto popular, pero con escasa participación. Es así como Bachelet
(2006-2010 y 2014-2018) y Piñera (2010-2014 y 2018-2022) llegaron a constituir por vez primera
en la historia de Chile cuatro periodos presidenciales contiguos de alternancia de izquierda y
derecha, en un contexto político donde grupos articuladores de diversas demandas sociales—tales
como feministas, indígenas, LGBT, regionalistas, inmigrantes, entre otros— se tornaban cada vez
más prevalentes. Chile se convertía en un país donde era urgente debatir la diversidad social y
cultural, mientras la migración extranjera y el conflicto mapuche, con todas sus complejas aristas,
de a poco se transformaban en temas cruciales del quehacer nacional.
Dado este contexto, para la presente investigación hemos tres momentos dados
inmediatamente antes, durante y después de las elecciones presidenciales de los años 2009, 2013
y 2017, que permiten dar acceso, por un lado, a la paulatina emergencia de las redes sociales
digitales y de su impacto general, y, por otro, al incremento del peso político de grupos
históricamente marginados, especialmente a través de las multimodalidades digitales.
Sin embargo, desde un paradigma de la complejidad no cabe comprender estos cierres
cronológicos como marcos determinantes de la experiencia temporal humana. En consecuencia,
no hay que concebir las fechas aquí propuestas como constreñimientos del corpus, sino como
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puntos de partida y modos de referencia que ayudan a la interpretación de los fenómenos textuales.
Así, al momento de examinar los documentos, su fecha de producción será informativa, pero no
restrictiva sobre los datos que proporcionan. Los textos digitales, en particular, poseen
interconexiones hipertextuales en red con un sinnúmero de otras fuentes de información (con
disposiciones temporales sumamente variables), lo que puede servir para ensanchar los horizontes
de sentido de los datos encontrados, enriqueciendo su valor cualitativo.
1.4.3 Corpus de trabajo: descripción general y cobertura
El corpus de análisis de esta tesis consiste en dos secciones, ambas correspondientes a
documentos producidos con proximidad a las elecciones presidenciales chilenas de 2009, 2013 y
2017, específicamente, los dos meses anteriores y posteriores a ellas.
En cada sección se manifiestan los discursos de diversos grupos de interés en torno a la
gestión de lenguas en Chile, a menudo en interacción con ideas del público, la intelectualidad y
la clase política, dando cuenta así un abanico diverso de ideologías y modos de gestión de lo
lingüístico.
La primera sección consta de registros de la prensa hegemónica, es decir, representativa
del discurso dominante, provenientes de las ediciones dominicales de los cuatro diarios de mayor
circulación en Chile en la década de 2010: El Mercurio, La Segunda, La Cuarta, y La Tercera,
además del semanario The Clinic, influyente en la clase intelectual chilena. Se incorporan
asimismo sus versiones de acceso electrónico: emol.com, lasegunda.cl, lacuarta.cl, latercera.cl
y theclinic.cl, así como publicaciones de la prensa exclusivamente digital: El Mostrador
(elmostrador.cl), BioBio Chile (biobiochile.cl), y Cooperativa (cooperativa.cl). Se excluyen de
esta sección los medios de prensa de algún modo contrahegemónico o ausentes del foro público
del debate nacional, en el sentido habermasiano (Gal 1998; Gal y Woolard 2001b), por ejemplo,
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aquellos medios cuyo público está marcado por un carácter étnico o religioso específico, o que se
adscriben abiertamente a proyectos políticos contrahegemónicos. Por esta razón queda excluida
la prensa dirigida por y para grupos indígenas (por ejemplo, mapuexpress.org), para grupos
religiosos, como los evangélicos, y la explícitamente anticapitalista o antisistémica (de sitios
como gamba.cl, elsiglo.cl, eldesconcierto.cl, elciudadano.cl, entre otros). Sí se incorporan textos
provenientes de estas páginas, no obstante, en caso de que sean accesibles por medio de un
hipervínculo digital con alguna página de Facebook seleccionada en la segunda sección del
estudio, lo que en buena medida garantiza el acceso a sus contenidos para efectos de esta
investigación.
La segunda sección consta de textos desplegados dentro de páginas y grupos de Facebook,
tales como artículos de la prensa digital, imágenes (videos, fotografías, gráficos, memes,
infografía, etc.) y comentarios, así como a enlaces externos o internos de diversas modalidades.
Se eligió usar Facebook como fuente de datos en lugar de otros espacios virtuales de
comunicación interpersonal, como por ejemplo WhatsApp, Twitter, Instagram, u otros,
principalmente porque es la red social de mayor penetración en la población mundial al momento
en que comenzó esta indagación y en Chile ha sido y es ampliamente utilizada por los más
diversos sectores de la sociedad nacional. No obstante, la característica más favorable de
Facebook para este trabajo yace en su capacidad de conducir a la constitución de grupos de interés
específicamente centrados en iniciativas comunitarias y su correlación directa con la gestión de
proyectos políticos de la más diversa índole, a veces, desde cero. Convenientemente, en los
grupos y páginas de Facebook existen abundantes debates en torno a lo político y se despliegan
en ellos ideologías lingüísticas implícitas y explícitas, así como sus correlatos extralingüísticos,
de manera extraordinariamente detallada y abundante. A diferencia de otras redes sociales, la

29

filiación de esta producción textual es (hasta cierto punto) rastreable, además de susceptible de
ser fechada y localizada. No es menor tampoco que nos encontremos en un momento cultural en
el que la influencia de Facebook es claramente determinante de procesos de política global y
local. En la última década, protestas y movimientos sociales de todo el planeta (tanto Alt-Right
como Black Lives Matter; la Primavera Árabe y la Revolución de los Paraguas; Obama y Trump)
han utilizado Facebook como plataforma clave de movilización.
Encontramos que en Facebook hay dos interfaces de conexión política relevantes: las
comunidades y las páginas. Estas últimas son portales fácilmente accesibles que proporcionan
información abierta y gratuita acerca de empresas, instituciones o agrupaciones informales. Las
comunidades (hasta 2018 llamadas grupos), en cambio, tienen por propósito primario la
interacción y el contacto entre sus miembros, y pueden ser bien de carácter público —de libre
adhesión para cualquier persona que tenga un perfil—, o restringido, es decir, que requieren de
autorización de un moderador. Para efecto de esta trabajo, se han seleccionado grupos y páginas
según cada una de las lenguas que son objeto de nuestra atención, si bien, como se menciona
anteriormente, casi no hay grupos ni páginas de importancia referidos a la gestión política de la
lengua española constreñidos al cierre nacional chileno. Por este motivo, para abordar dicha
lengua hemos escogido, luego de evaluar diversos espacios, seguir la pista principalmente a sitios
humorísticos donde se ironiza sobre clichés identitarios, específicamente dos del tipo “Es de”: Es
de roto (con 522 mil seguidores en agosto de 2019) y Es de cuica (340 mil en la misma fecha).
En ellos, creemos, es posible reconocer buena parte de las problemáticas ocultas de lengua,
identidad y clase social en el contexto chileno, además de que poseen un gran número de
seguidores y un indudable impacto cultural.
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Para el mapudungun, por su parte, se escogieron las comunidades con más de 3.000
miembros en diciembre de 2017. Estos son: Idioma y cultura mapuche (88.818 miembros);
Kimeltuwe, materiales de mapudungun (7.686 miembros); Kom Kim Mapudunguaiñ (4.419
miembros) y Memezüngun (3.415 miembros). Las páginas con más de 3.000 “me gusta”, por su
parte, son: Aprender mapudungún (51.262 “me gusta”) y Aprendiendo… mapudungún (13.231
“me gusta”). La comunidad Kom Kim, no obstante, cesaría sus actividades a principios de 2018,
por lo que fue retirada del corpus de trabajo.
Inevitablemente, el corpus a analizar aquí es necesaria e inevitablemente asimétrico, lo que
puede generar problemas de cobertura. Las lenguas estudiadas aquí están ligadas a modos de
constitución de legitimidad y autoridad del todo divergentes, y sus usos sociales se imbrican con
dinámicas de poder tremendamente dispares. Por un lado, la manera en que la lengua española se
usa para perpetuar la hegemonía del Estado-nación chileno y de la cultura occidental es
totalizante, al mismo tiempo que invisible y anónima. Y, por el contrario, los modos en que se
observen las ideologías y las iniciativas lingüísticas en torno al mapudungun dependerán de sus
condicionamientos históricos, de sus localizaciones sociales, y de los fines políticos específicos
de sus grupos promotores que, sin embargo, se hallan consistentemente en los márgenes de la
producción cultural chilena. Estas condiciones asimétricas son dinámicas y sujetas a una continua
renegociación de límites, a una transformación constante. El foco central de preocupaciones de
este trabajo es crear un arco de análisis que ponga en evidencia estas inequidades materiales y
simbólicas emprendiendo un proyecto tendiente a su visibilización y desnaturalización. El corpus,
por lo tanto, ha de estar constituido sobre una serie de recortes textuales que traigan a flote dichas
inconsistencias.
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Sin perjuicio de ello, en el corpus detectamos tres aspectos formales vinculados con dichas
asimetrías que pueden afectar la representación del objeto en nuestra investigación y su posterior
análisis. Visibilizar estas inconsistencias, no obstante, permitirá hacernos cargos de las
desventajas inmanentes que conllevan, al tiempo que quizás también abran oportunidades para
aprovechar algunas de las configuraciones que implican.
La primera refiere a que, de manera ineludible, nuestro corpus se halla casi completamente
en español. Es notable que la inmensa mayoría de los documentos de carácter contrahegemónico
en torno al mapudungun que hemos encontrado en Facebook, paradójicamente, están escritos en
castellano. Esto comporta el problema de cómo abordar la diversidad de lenguas en un objeto
textual, si este a su vez no ha sido producido en dichas lenguas. Sin embargo, ello tiene ventajas
importantes para nuestros propósitos. En primer lugar, permite revelar los silenciamientos y
omisiones que trae la hegemonía, así como la centralización y concentración de la autoridad
cultural por los hablantes de una determinada forma lingüística, en este caso, la lengua española.
También facilita el reconocimiento de los espacios puntuales del discurso social donde hablantes,
defensores y promotores de lenguas no hegemónicas están hoy atrincherados, así como sus
posibles territorios de (re)conquista y expansión. Esta aparente contradicción formal así resulta
ilustrativa de la desigualdad inherente de los elementos textuales que constituyen nuestro objeto.
La segunda asimetría de cobertura en nuestro corpus se corresponde también con la
relación con el carácter hegemónico de la lengua castellana en el cierre nacional chileno. Los
grupos de Facebook que se movilizan sobre el español (por ejemplo, en torno a la "defensa" del
español, o de la ortografía, o contra los anglicismos) están articulados de una manera
transnacional y en Chile no se inscriben dentro de un proyecto puramente local. Apenas existen
algunas escasas agrupaciones, con pocos miembros, enfocadas a la celebración de los chilenismos
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o del habla nacional, a menudo en tono jocoso o festivo y, como hemos mencionado, encontramos
muy escasos espacios desde donde se articulasen discursos sobre la lengua castellana
específicamente para Chile dentro de Facebook. Esto sin duda verifica su estatus como lengua
dominante, en fuerte contraste con la vigorosa y nutrida participación por parte de cientos de
miles de usuarios en grupos que abordan problemáticas del mapudungun. También es notorio el
contraste de esta ausencia con la aparición relativamente frecuente en prensa hegemónica de
textos y artículos producidos por autoridades lingüísticas sobre asuntos tales como “la defensa”
del español o “la corrección” del idioma (por ejemplo, en El Mercurio de Santiago). Dicho de
otra manera, según nuestras indagaciones, no hay duda de que se habla políticamente del
castellano en Chile en la prensa tradicional, al tiempo que no ocurre así en Facebook. Para efectos
de esta indagación, entonces, habrá que recurrir con intuición e imaginación a intersticios de la
red social donde las representaciones de lengua sobre el castellano se codifiquen de modo
ilustrativo para nuestro trabajo. Por ello recurrimos a las páginas/comunidades de humor
mencionadas con anterioridad (Es de roto y Es de cuica) que permiten acceder a discursos en
torno a lengua, identidad y clase social, de un modo que se puede vincular rápidamente con lo
político.
La tercera inconsistencia refiere al eje temporal que debe satisfacer la cobertura del corpus
de trabajo. Durante el lapso de los años estudiados (de 2009 hasta 2019), acontece que la prensa
tradicional se vuelve digital de manera incompleta pero paulatina y la cantidad de usuarios de
Facebook interesados en problemas de lengua en Chile pasan de virtualmente cero en 2009 a
cientos de miles en 2019. Dicho cierre temporal trae consigo una nueva desproporción en el
despliegue del corpus: mientras menos recientes son los registros digitales, más escasean. Esta
tendencia, sin embargo, enriquece nuestra disponibilidad de datos sobre procesos político-
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lingüísticos contemporáneos, y puede servir para comprender temporalidades diversas de los
modos de búsqueda de legitimidad de las lenguas.

1.4.4 Metodología: obtención y procesamiento de datos
Siguiendo las directrices que sugiere Gal (1998), para nosotros aquí es crítico, por un lado,
estudiar cómo las ideologías de lengua definen localmente qué es lingüístico, y, por otro, observar
cómo representan una conexión entre las personas y las formas lingüísticas utilizadas por ellas.
Con este fin en mente, en el corpus estudiado nos enfocamos en la detección y análisis de dos tipos
de fenómenos textuales. Primero, atendemos discursos explícitos en torno a las lenguas que
estudiamos, donde ideologías y políticas lingüísticas son desplegadas abiertamente. Segundo,
abordamos aquellos discursos donde se manifiestan ideologías lingüísticas de manera indirecta,
por ejemplo, el uso de léxico o de textos atribuibles a una determinada lengua en el contexto
cultural chileno como modo de estilización, como estrategia de comoditización u otros propósitos.
Al detectar estos documentos, se hace clave evaluar su contexto de producción y el o los
agentes de donde provienen. En el caso de la prensa hegemónica, estos factores son fácilmente
rastreables y susceptibles de análisis. Para el corpus obtenido de Facebook, en cambio, se requiere
una aproximación más sutil que contemple todas las posibles capacidades semióticas que las
multimodalidades digitales ponen en marcha dentro de sus sistemas de intercambio, sin perder de
vista la localización específica desde donde se echan a andar discursos en el contexto de las redes
sociales, sus modos de contención, y sus posibilidades dialécticas.
Ya habiendo esclarecido qué datos se deben buscar, explicamos aquí los métodos que se
siguen en el presente trabajo para su obtención. Para la primera sección, en el caso de los diarios
en papel, se procede a leer las ediciones impresas de cada domingo en el mes de las elecciones
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presidenciales y el mes inmediatamente anterior, en tanto son las que poseen la mayor cantidad de
páginas y la circulación más numerosa y, posiblemente, las que tienen un impacto social más
significativo, debido a su amplio uso como espacio de intercambio en el mercado laboral,
automotor e inmobiliario, especialmente en caso de periódicos de amplio tiraje como El Mercurio
y La Tercera. En el caso de las ediciones de periódicos disponibles digitalmente, incluyendo el
semanario The Clinic, se ha utilizado Google.cl como herramienta de búsqueda de palabras claves
(keywords) relacionadas con el ámbito que se procura analizar, dentro de las fechas definidas
anteriormente. Estas palabras clave son: 1) de aplicación general: gramática, ortografía, lengua,
idioma, diccionario, lingüística, lengua oficial, idioma oficial, oficialización; 2) para el español:
español, castellano, panhispánico, RAE, Real Academia de la Lengua, Academia Chilena de la
Lengua, académico de la lengua; y para el mapudungun: mapudungun, mapuzungun, mapuzugun,
mapu, lengua mapuche, chedungun, grafemario, araucano, Araucanía, revitalización.
En el caso de la segunda sección, nos valemos del sistema de búsqueda que permite utilizar
palabras clave con filtros temporales en Facebook, los cuales son anuales, si bien se procura
restringir la búsqueda a los períodos puntuales que aquí nos atañen. Dado que las páginas y grupos
que estudiamos ya están adscritos al ámbito específico de determinadas lenguas, nos enfocaremos
únicamente en palabras claves de carácter político lingüístico: gramática, ortografía, lengua,
idioma, diccionario, lingüística, lengua oficial, idioma oficial, oficialización.
Una vez obtenidos documentos en los que se mencionan estas palabras-clave, se procede a
establecer los datos desplegados en los documentos y a discutir los hallazgos. Ahora bien, en la
metodología utilizada aquí es clave la flexibilidad de acceso a dichos datos y de los modos de
análisis. Como Blommaert (2014) sugiere, una visión de los sistemas sociolingüísticos desde una
perspectiva compleja debe conducir a una apertura generalizada de los análisis posibles. Los

35

métodos que permiten alcanzar la descripción de la complejidad requieren establecer nuevas
nociones de contexto que contemplen amplias posibilidades de sentido, lo que implica diseñar
nuevos artefactos de análisis de datos. En esta investigación, entendemos que la búsqueda con
palabras clave debe constituir un punto de entrada, una forma de canalización, pero en ningún caso
un sistema que constriña el acceso a información relevante. Por este motivo, las listas de palabras
clave y los ámbitos de búsqueda no son fijos y es preciso pensarlos como abiertos a la
interconexión en red posibilitada por el acceso de documentos en línea. Los cierres espaciales y
cronológicos, los ámbitos culturales, sociales y étnicos aquí descritos son ilustrativos solo si los
ponemos en perspectiva con sus posibilidades de transformación y movilidad y con los diversos
niveles de análisis que evidencia la complejidad del sistema.
1.5. Proyecciones del análisis
El foco central de preocupaciones de este trabajo es la creación de un arco de análisis que
contemple las asimetrías materiales y simbólicas constituidas en torno a las lenguas en Chile, y
emprender un proyecto de visibilización y desnaturalización de las mismas, centrándose en su
aspecto político-económico. De este modo, queremos ilustrar desde una perspectiva glotopolítica
los correlatos sociolingüísticos de la desigualdad socioeconómica predominante en Chile, según
se expresan en las ideologías lingüísticas y en la praxis cultural. Como ya se ha descrito, dicho
arco debe ilustrar desde una perspectiva crítica cómo se piensan y desafían nociones de lengua y
diversidad, trayendo a la luz los modos complejos en que estas se articulan y las acciones políticas
que de ellas derivan.
Esperamos que este trabajo colabore desde un punto de vista novedoso con diversos
debates tanto en la disciplina como en la sociedad general. Primero, creemos que puede enriquecer
una discusión sobre el estado social de lenguas indígenas en Chile, en particular del mapudungun,
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más allá de lo descriptivo y de un modelo de lengua inmóvil, inserto en un imaginario de
comunidades de habla monolíticas. También creemos relevante el esclarecimiento del correlato
entre la economía política y la gestión de lenguas, en particular, en cuanto implica revisar cómo
los discursos en torno al español como lengua nacional produce modos de resistencia y absorción
sobre la lengua inglesa. Una visión que contemple los modos de legitimación y reproducción de
autoridad de la lengua castellana en Chile, a su vez, puede dar cuenta también de cómo las
comunidades contrahegemónicas buscan generar sus propias estrategias de resistencia y
construcción de autoridad y de cómo las clases dirigentes constituyen su hegemonía. Esto ocurre
en un momento en que los modelos nacionales basados en la democracia liberal y sujetos a los
constreñimientos del capitalismo tardío, que al mismo posibilitan y contienen estas estrategias
expansivas, enfrentan nuevos desafíos a sus modos de continuidad.
Finalmente, queremos poner en evidencia cómo los conceptos de las lenguas humanas “con
nombre” como el español y el mapudungun, así como la manera en que se movilizan políticamente
en la sociedad chilena contemporánea, necesariamente se nutren de ideas provenientes de la
disciplina lingüística, reproduciendo sus elisiones, iconizaciones y recursividades ideológicas. En
este sentido, es preciso proponer una perspectiva de carácter glotopolítico, es decir, informada de
los modos en que el poder es ejercido también desde y hacia nuestras disciplinas, para fundar una
producción de conocimiento honesta con sus posicionamientos y debilidades, y comprometida con
su propio proyecto social e intelectual.
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Capítulo 2. Mapudungun: marginación, reivindicación y tensiones ideológicas en la era de
las redes sociales digitales
2.1 Mapudungun, lengua y política
El 19 de marzo de 2019 el semanario chileno The Clinic publicó una entrevista realizada
por el antropólogo Diego Milos a dos activistas de la lengua mapuche, Viktor Naqill y Víctor
Carilaf, provenientes de ámbitos diversos, pero que convergen ideológicamente (al tiempo que
han colaborado en conjunto) en áreas clave de las políticas lingüísticas del mapudungun. Naqill,
profesor de historia y doctor en ciencias políticas por la Universitat Autònoma de Barcelona,
militante de Wallmapuwen, el primer partido político mapuche formalmente inscrito en Chile, y
es miembro fundador de Mapuzuguletuaiñ (‘volveremos a hablar mapudungun’), organización
dedicada a la instrucción del idioma en adultos. Carilaf se dedica a enseñar mapudungun, su
lengua natal, y a diseñar materiales pedagógicos para Kimeltuwe (‘lugar de enseñanza’),
posiblemente la organización de mayor influencia dentro de las políticas lingüísticas del
mapudungun en años recientes. En buena medida esta influencia se ha logrado gracias al alcance
de los medios digitales y las redes sociales: en marzo de 2019 la página de Kimeltuwe en Facebook
conectaba a más de 180 mil seguidores. La entrevista de The Clinic a Naqill y Carilaf ofrece una
condensada pero informativa mirada hacia el problema del mapudungun en el Chile
contemporáneo, poniendo en evidencia el alto grado de politización de la lengua mapuche y las
cuantiosas tensiones existentes dentro de sus modos de gestión. El equipo de editores de The
Clinic resume el meollo del problema subrayando la consigna sugerida por sus entrevistados: “se
habla mucho del mapuzugun, pero poco en mapuzugun” (Las cursivas son mías). La situación de
la lengua a primera vista no parece alentadora, es más, resulta hasta cierto punto alarmante. Se
sostiene que “ni la visión amistosa de los que ven en la cosmovisión mapuche una salvación al
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frenesí de la cultura occidental, ni los esfuerzos de programas como el de Educación Intercultural
Bilingüe han logrado revertir la tendencia del mapuzugun hacia la desaparición”.
Esta posición es compartida por estudios recientes del perfil sociolingüístico mapuche en
Chile, en los que, a grandes rasgos, se señala una pérdida progresiva de la vitalidad de la lengua,
patente en indicadores tales como el número de hablantes, niveles de competencia, funciones, y
ámbitos de uso (Gundermann, 2014; Lagos, 2012; Lagos y Espinoza, 2013; Lagos et al., 2013;
Rojas et al., 2016). Esto parece contradecir el hecho que, de manera simultánea, se observa un
constante aumento de la valoración positiva de la lengua mapudungun, tanto por parte de las
comunidades mapuche como de la población general del país. Entonces surge la pregunta: ¿cómo
es posible que una lengua cuya valoración crece de modo constante se hable cada día menos?
Desde la sociolingüística se han ofrecido varias posibles explicaciones en torno a esta
discrepancia. Algunos autores sugieren que los análisis de vitalidad lingüística no contemplan los
hábitos multilingües y multiculturales de los hablantes reales, o que el diagnóstico se ha hecho
con datos imprecisos y métodos parciales con excesivo énfasis en el aspecto cuantitativo
(Painequeo y Quintrileo, 2015; Teillier, 2013). Otros apuntan a las singularidades de la
encrucijada histórica en la que se halla la lengua mapudungun en años recientes. Se sugiere, por
ejemplo, que su situación actual es atribuible a políticas públicas de reconocimiento por parte del
Estado chileno (donde lo cultural y lo lingüístico ocupan un lugar secundario, pero no irrelevante),
así como al desarrollo expansivo en el ámbito mapuche de una intelectualidad y de
institucionalidades de gestión cultural. Todo ello ha dado pie a una fuerte valorización de la
lengua y la cultura, alterando la extendida asociación del mapudungun con la originalidad rural
(y las praxis culturales confinadas en ella) y con una experiencia histórica de estigmatización y
racismo. Pero al mismo tiempo, las tendencias sociales y demográficas que han conducido a una
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disminución de hablantes (tales como el incremento del nivel de educación y urbanización de la
población mapuche) no han hecho más que acelerarse. En este contexto, la tarea de la
revitalización de la lengua a menudo se ve fuertemente constreñida por una prevalencia de su
valor simbólico por sobre la funcionalidad comunicativa, y por una ideología de la lengua
estándar fuertemente predominante entre los intelectuales mapuche (Espinoza, 2016;
Gundermann, 2014; Lagos, 2012, 2013; Lagos y Espinoza, 2013; Lagos et al., 2013; Olate y
Henríquez, 2010; Rojas et al., 2016). Se hacen notar así numerosas tensiones entre propuestas
institucionales y necesidades comunitarias, así como entre entidades y personas dedicadas a la
revitalización de la lengua (indígenas y no indígenas), las cuales dan cuenta de una percibida
incapacidad de mantener el uso “vivo” y de expandirlo mediante iniciativas gestionadas “desde
arriba”.
La aparición de estas políticas “desde arriba”, no obstante, anuncia la concreción de
institucionalidades lingüísticas cuya legitimidad y autoridad, si bien hoy aún están en ciernes,
posiblemente alcancen un alto grado de influencia en el futuro cercano, debido al acoplamiento
con iniciativas gestionadas “desde abajo”. La llegada de actores como Naqill y Carilaf,
finalmente, es señal de un nuevo momento glotopolítico en el cierre nacional chileno,
perfilándose hoy, de manera excepcional, el establecimiento de un sistema de autoridad de la
lengua mapuche en el espacio simbólico y territorial del país, de la mano de las tecnologías del
siglo XXI.
En el presente trabajo exploramos cómo cuestiones emergidas de planificadores de la
lengua coexisten, confrontan o reelaboran ideologías lingüísticas en torno al mapudungun que
aparecen en los medios de difusión social y en el público general en el contexto de Chile
contemporáneo. Con este fin se observa el despliegue de estas ideologías y las tensiones
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extralingüísticas a las que se correlacionan en discursos de la prensa hegemónica chilena, por una
parte, y en diversos formatos en Facebook (videos, artículos, memes, y debates en las secciones
de comentarios), por otra. Se tomará nota de pugnas suscitadas desde los discursos de identidades
nacionales, tanto mapuche como chilena, y de algunas de las cuantiosas posibles asociaciones
que imprimen en el ámbito lingüístico las representaciones de lo indígena en un entorno
fuertemente occidentalizado. A grandes rasgos, estas van desde la evocación de la figura del
mapuche en el imaginario del combate y la resistencia armada, hasta el supuesto vínculo esencial
entre lengua indígena y naturaleza, así como la mistificación de dicho vínculo, que con frecuencia
llega al punto de la sacralización (Naqill, 2016). También se contempla una considerable
capacidad de renovación y adaptación de los agentes político-lingüísticos de la lengua mapuche,
que se relaciona directamente con la ubicuidad y flexibilidad propugnadas por el predominio de
las redes sociales. A esto se añade un mayor y mejor acceso a conocimiento por parte de una
intelectualidad mapuche cada vez más nutrida y conectada globalmente, que paradójicamente,
debe hacerse cargo de problemas a menudo concebidos de modo extremadamente local, y también
la aparición de una colectividad de nuevos hablantes (quienes con frecuencia no se consideran
mapuche) que demuestran un enérgico interés en la adquisición y promoción del mapudungun.
En este capítulo comenzamos nuestro arco de análisis con una lengua clasificada como
indígena, manteniendo en el horizonte los rasgos que condicionan el punto de partida: que esta es
una labor glotopolítica, es decir, informada de la posición que tenemos desde nuestra disciplina
como investigadores, consciente de nuestra función dentro de un campo cultural, y de sus
condicionamientos dentro de un sistema económico. En este sentido, me acoplo a las ideas
expuestas en el prefacio del Anuario de Glotopolítica de Bentivegna et al. (2017), donde se
manifiesta una inquietud por “la inscripción de la subalternidad y la subalternización en todas las
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dimensiones de la comunicación verbal”, que debe guiar los horizontes de nuestro trabajo. Por
ello, hay que invocar “formulaciones amplias, miradas ambiciosas” sobre los mecanismos de
operación del poder, donde el posicionamiento del investigador es clave para desentrañar dichas
instancias, en tanto se inscribe en una práctica intelectual “que se entiende a sí misma como acción
glotopolítica”, y que se inserta “conscientemente en pugnas sobre la institucionalización de los
saberes”.
En consecuencia, como chileno no-mapuche, no-hablante de mapudungun, es preciso
enunciar de manera consciente mi propia posición, definida en buena medida por privilegios
derivados de poseer tanto un apellido como un aspecto físico que, en el entorno nacional de Chile,
marcan mis experiencias desde una perspectiva inevitablemente vinculada al poder hegemónico.
Del mismo modo, el área disciplinar de la que proviene mi historia intelectual, la sociolingüística
del ámbito hispánico, ha estado comprometida con discursos que han perpetuado inequidades
sociales, económicas y raciales. Considerando estos condicionamientos, se hace preciso aquí
perfilar para el presente análisis un punto de partida glotopolítico de carácter radicalmente
antiesencialista, donde demos cuenta sin pretensiones de objetividad ni a los individuos que usan
y piensan sobre la lengua ni a los conceptos que despliegan en sus propias reflexiones. En este
trabajo es preciso articular un argumento que recoja y exponga la complejidad de las voces de
quienes se hacen partícipes en la cuestión lingüística con particular atención a las personas
hablantes del mapudungun que se movilizan política y culturalmente en torno a su lengua, así
como el contexto social y cultural en que ello ocurre. Al decir “recoger” y “exponer” estos
discursos, nos referimos necesariamente a una perspectiva compleja. Según sugiere Blommaert
(2014), esto implica reconocer que el sistema sociolingüístico está en perpetuo cambio, y que es
ilimitado, multidireccional e impredecible. Por lo tanto, una vez terminada su descripción, este
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habrá cambiado. Para hilar de manera exitosa la argumentación que se presenta aquí es clave no
perder de vista su naturaleza policéntrica, sus escalas, y sus infinitos modos de hibridación.
Para comenzar, no obstante, conviene retornar a la matriz original, al punto de partida en
que se imagina la lengua mapuche en el contexto chileno. Esta no consiste de una sola narrativa,
sino de una concurrencia polifónica de relatos superpuestos en temporalidades múltiples, pero
que ineludiblemente remiten a la constitución de la hegemonía de una cultura occidental en una
sociedad vastamente mestiza como la chilena, donde la violencia inherente del proceso de
occidentalización está íntimamente ligado al ocultamiento de individuos y comunidades
indígenas, de sus cuerpos y de su voz. Una breve exploración de este metarrelato nos permitirá
acceder con mejor pie al argumento posterior.

2.2. Un breve perfil sociohistórico del mapudungun
“[L] os nativos chilenos forman una sola nación dividida en varias tribus, todas las
cuales tienen una misma fisonomía y una misma lengua, que ellos llaman Chilidugu, que
quiere decir lengua chilena, y la cual es dulce, armoniosa, regular, expresiva, y muy
abundante de términos aptos e idóneos para expresar no solamente las cosas físicas
generales o particulares, sino también las cosas morales y abstractas.”
Juan Ignacio Molina (1795) en Hachim Lara (2013)

Con cierta frecuencia en el imaginario hegemónico chileno se representa el mapudungun
como la lengua originaria, situándose junto con el castellano como crucial en la constitución
íntima del país. Esto obedece a que se la concibe como compenetrada con el mestizaje hispanomapuche en el relato fundacional de la nación. A grandes rasgos, dicho relato discurre sobre cómo
en el siglo XVI, los poblamientos hallados por las expediciones españolas conforme iban hacia
el sur, pequeños y escondidos por entre las vastedades áridas del Qulla suyu —la parcialidad
meridional de la expansión incásica— estaban habitados, especialmente a partir de la región de
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Coquimbo, por personas que hablaban lo que luego se reconocería como “la lengua de Chile”, y
que hoy se denomina, no sin controversia, mapudungun. Esta lengua fue llamada después también
chileña, chilena, araucana, chiledugu, mapuche, chedungun, y hoy tiene muchos otros nombres.
Sus hablantes, los residentes de un Chile primigenio, formarían luego, junto con los españoles, el
núcleo social y cultural del país. En este imaginario, compenetrado hondamente con el discurso
nacional chileno, la lengua ancestral aún sobrevive en espacios remotos (junto a un estilo de vida
indígena), algunos nombres de lugares (por ejemplo, Vitacura, Curicó, Talcahuano) y otras
palabras sueltas del castellano de Chile (como pichintún, diuca, o cahuín).
Es concebible pensar que la parte inicial de este relato tiene pie con Luis de Valdivia, quien
en la sección introductoria de su Arte y gramatica de la lengva general que corre en todo el Reyno
de Chile, con vn Vocabulario y Confessionario (1606) rinda un primer trazado de la geografía de
la lengua. Al mismo tiempo que la inserta en la epistemología occidental, la presenta como
singularmente homogénea y extendida, hablándose en todo el territorio entre Coquimbo y “las
yslas de Chilue y mas adelante, por espacio de casi cuatrocientas leguas de Norte a Sur”. De la
descripción de Valdivia, sobresale el hecho de que se consideraba “una lengua general”,
comparable al guaraní o al nahua. Esto supone que su uso era amplio y deslocalizado, y que
variados grupos humanos que habitaban estos territorios la utilizaban entre sí, aunque es posible
que al mismo tiempo se valieran de otros sistemas lingüísticos para la comunicación intragrupal.
Del mismo modo, hoy resuena la supuesta sensación de carácter homogéneo descrito aquí. No es
difícil concebir que Chile tendía a cierta uniformidad ya en tiempos prehispánicos, a diferencia
de los intrincados mosaicos lingüísticos de otras latitudes americanas. Esta narración también
implica que en las primeras décadas de la expansión española el mapudungun competía con el
quechua en su función de lengua común, especialmente en la zona central del país. La lengua
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perduraría como instrumento de circulación común por algunas décadas, hasta su desaparición en
el periodo colonial.
Los documentos producidos por Luis de Valdivia, Bernardo Havenstadt, Andrés Febres,
Juan Ignacio Molina, de gran extensión, y todos situados en el espacio-tiempo fundacional de la
conquista y la colonia (1532-1810), han servido para concebir un Chile cuyo germen se halla
íntimamente imbricado con la lengua mapuche, entendida como parte de un origen etnonacional
ensombrecido por la historia. Esta narrativa está compenetrada con representaciones que la
cultura hegemónica chilena tiene acerca de su propio origen mestizo, pero que llegan al presente
codificadas a través de las ansiedades de intelectuales, educadores y políticos chilenos sobre la
cuestión de la identidad nacional. Una de las muchas vías por donde esto acontece han sido los
estudios de la lengua española de Chile, que dejan entrever elementos del mapudungun en el
entramado cultural del país. Especialistas en estudios lingüísticos en Chile han estado a cargo de
esta labor, más eminentemente por figuras como Rodolfo Lenz y, posteriormente, por Rodolfo
Oroz, cuyos trabajos dedicados a las características principales que distinguen el habla chilena de
otras variedades del castellano, a menudo marcadas por la presencia o lo ausencia de elementos
de la lengua mapuche, aún se consideran fundamentales en la disciplina.
Esta concepción del mapudungun como lengua originaria del país, fuente de toponimia,
chilenismos y fenómenos fonológicos del español chileno, inevitablemente está en tensión con su
representación como lengua propia del pueblo mapuche. Esto revela una fractura clave,
determinante de la contradicción con la cual el nacionalismo chileno imagina lo mapuche: al
mismo tiempo como fundacional de la (negada) originalidad mestiza de Chile, y como
constitutivo de un Otro que sigue vivo, pero silenciado.

45

La elisión ideológica de lo mapuche es fundamental para explicar la predominancia del
orden monoglósico imperante. La avasalladora expansión del castellano está asociada al
fortalecimiento de un proyecto estado-nacional centralizado, que en el caso de Chile ocurrió hacia
la segunda mitad del siglo XIX, cuando se produjo una etapa de fortalecimiento económico y
militar, caracterizado por un expansionismo territorial y de integración a los flujos internacionales
de bienes y capitales. El período presentó cambios significativos que condujeron a un
posicionamiento geopolítico que hasta hoy da forma al país. Primeramente, se incorporó la
Patagonia suroccidental (hoy las regiones de Aysén y Magallanes) y se ocuparon los territorios
mapuche autónomos que hoy principalmente comprenden las regiones de la Araucanía, y parte
de Los Ríos y Los Lagos, un proceso que dio acceso a tierras adicionales para la agricultura y la
ganadería y establecieron un eje de continuidad territorial Norte-Sur. La absorción de las actuales
regiones de Arica-Parinacota, Tarapacá y Antofagasta con la Guerra del Pacífico, que antes
pertenecían a Perú y Bolivia, llevó a un rápido desarrollo de la minería y a un robustecimiento de
las élites gobernantes. Asimismo, se procedió a la anexión de Rapa Nui (Isla de Pascua) y de otros
territorios insulares, lo cual garantizaba la presencia geopolítica de Chile en el Pacífico Sur.
Notablemente, todas las comunidades que todavía hoy hablan lenguas indígenas —aymara, rapa
nui, mapuche y kawashqar— tienen su centro en los territorios anexados por Chile durante esta
fase expansiva. El Chile colonial, territorio cuyo núcleo se extendía de Atacama al Biobío, poseía
escasos hablantes de lengua indígena al momento del proceso independentista (1810-1818), y su
población se componía principalmente por mestizos. La expansión de este núcleo, de la mano de
una élite atenta a las tendencias culturales europeas, implicaba la chilenización, es decir, la
incorporación a una matriz cultural, legal y simbólica de origen occidental, bajo los supuestos de
un impulso civilizador (Gundermann, 2014).

46

La anexión de los territorios mapuche por el Estado chileno en la segunda mitad del siglo
XIX fue extremadamente violenta, y se llamó eufemísticamente “Pacificación de la Araucanía”.
Fue seguida por la confiscación de más del 90% de las tierras mapuche, que rápidamente fueron
entregadas a colonos europeos y chilenos. Con frecuencia se compara este proceso a otros que se
producían en aquel entonces, en particular la expansión de Estados Unidos al oeste del continente
norteamericano, y la “Conquista del Desierto” una campaña del Estado argentino que también
involucró una guerra con los mapuche y otros grupos indígenas en las pampas meridionales. A
partir de ese momento, la iglesia y la escuela fueron los principales agentes de incorporación
nacional, ya que niñas y niños mapuche debieron de aprender los códigos de conducta hispanocatólicos, es decir, la misma educación recibida por el resto de la población chilena. Esto implicó
un proceso sistemático y consciente de invisibilización de las identidades indígenas, donde el
Estado chileno, así como la sociedad en general, ignoraron en última instancia la coexistencia del
español con sus idiomas, del mismo modo en que los sujetos indígenas y su cultura (Gundermann,
2014; Lagos y Espinoza, 2013). Rojas (2015) sugiere que lenguas indígenas del país en realidad
fueron un “no problema” para la élite chilena hispanohablante. Posiblemente, hubo un influjo de
la racionalidad progresista y evolucionista de los intelectuales de la élite de la época, de acuerdo
con la cual una lengua indígena era considerada muy “primitiva” o “bárbara” como para ser
instrumento del progreso. Incluso Nicolás Palacios, cuya ideología etnonacionalista y racista
incorpora el elemento indígena en la conformación de la nacionalidad chilena (la “raza chilena”
que le da nombre a su libro de 1904, publicado en el momento más álgido de la expansión
nacionalista chilena), las lenguas indígenas quedan ocultas y negadas, constituyendo un
antecedente a la situación actual.
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Asimismo, aunque las circulaciones materiales de las sociedades mapuche anteriores a la
“Pacificación de la Araucanía” no eran incompatibles con el comercio y el capital, la violencia y
el carácter radical de la ocupación sometieron a dichas sociedades en un sistema económico
vinculado a una red de administración estatal, instituciones, relaciones sociales y culturales
estructurada según principios y procesos de modernización. Ello requería de una
desterritorialización desde las bases locales de la población mapuche y de un parcial
descentramiento de sus instituciones sociales nucleares. Estos fenómenos luego condujeron a la
masificación de las migraciones y redistribución de dicha población en un espacio
considerablemente más distendido (las regiones, o el país) y su incorporación en la división
regional y nacional del trabajo (Gundermann, 2014; Lagos y Espinoza, 2013; Becerra et al.,
2013). A finales del siglo XX, la población mapuche ya estaba fuertemente urbanizada y a
menudo desvinculada de sus prácticas culturales, incluida la lengua, especialmente en las
ciudades. No obstante, su visibilidad política se incrementó en el país terminada la dictadura de
Augusto Pinochet (1973-1990). Así, en 1993, la ley de “Protección, fomento y desarrollo
indígena” inició un marco referencial de relaciones por parte del Estado chileno hacia los
mapuche, y tuvo por consecuencia el establecimiento de la Corporación Nacional Indígena,
CONADI.
En el contexto de la llamada transición a la democracia se concretó una reorganización y
un incremento de la visibilidad de las reivindicaciones mapuche. En 1990 se funda el Congreso
de Todas las Tierras, se elige una bandera mapuche (que hoy es ampliamente aceptada como
símbolo de la comunidad), y asociaciones mapuche se hacen visibles a nivel nacional, por
ejemplo, por la oposición a la construcción de centrales hidroeléctricas en el Alto Biobío, a
mediados de la década, y la articulación de organizaciones de recuperación territorial y
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reivindicación social, tales como la Coordinadora Arauco-Malleco, en el Sur, y Meli Wixan
Mapu, en Santiago, entre otras.
En el siglo XXI se ha producido un resurgimiento político y cultural mapuche, marcando
un giro hacia actitudes y prácticas lingüísticas prevalecientes con anterioridad, de la mano de la
aparición de nuevas tecnologías de la información, especialmente Internet. En el año 2000
comenzó Mapuexpress, un servicio informativo coordinado con diversos medios de difusión, y
que continúa activo actualmente (para 2019 posee 67.000 adherentes en su página de Facebook
y 28.500 en Twitter). Posteriormente, en 2003 fue fundado el periódico Azkintuwe, que circuló
en edición impresa hasta el año 2013 y que alcanzó amplio prestigio entre sectores autonomistas
de la intelectualidad mapuche y pro-mapuche. En 2005 se formó Wallmapuwen, el primer partido
político de base nacional y lingüístico-territorial mapuche, que, si bien no logró incorporarse al
sistema partidario chileno (ya que se disolvería en 2017), tendría una creciente influencia en las
políticas lingüísticas del mapudungun, como veremos luego. En este contexto, en que se observa
una cada vez mayor resonancia de las problemáticas indígenas en los medios hegemónicos en el
marco del llamado “conflicto mapuche”, se suma una intelectualidad mapuche que se hace
partícipe cada vez más relevante en estos procesos y que activamente comienza a involucrarse en
gestión lingüística a nivel institucional (Canales Tapia, 2014; Catrileo, 2016; Gundermann,
2014).
En 2012, el censo nacional de población y vivienda incluyó por primera vez cuestiones de
lengua (cuestiones de pertenencia a pueblos indígenas ya se habían incluido anteriormente). Si
bien presentaba fallas metodológicas, sus resultados aproximados establecieron un primer perfil
etnolingüístico con base censal oficial (Lagos, 2013; Loncon, 2014). La pregunta del censo de
2012 fue: “¿en qué idiomas puede tener una conversación?” Según este parámetro, solo el 8,17%
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de los que se identifican como mapuche pueden comunicarse en Mapudungun. Ello contrasta con
la proporción de hablantes aymara y rapa nui dentro de sus comunidades: 13,3% y 41,7%,
respectivamente (Loncon, 2014). Esto se condice con otros problemas fuertemente arraigados
que dificultan la revitalización del mapudungun, tales como un estancamiento o descenso tanto
del número de hablantes como de la calidad de la lengua que ellos manejan. También se habla de
una falta de consenso en la gestión de políticas lingüísticas, y de una fuerte discrepancia entre los
intereses de algunos planificadores y estudiosos de la lengua, a menudo excesivamente enfocados
en el sistema de escritura, y de las comunidades de hablantes. Las indagaciones de sociolingüistas
detectan también la ineficacia de los programas de educación bilingüe, en tanto no logran que la
lengua de hecho sea utilizada o conocida bien por los pupilos, y una predominancia de visiones
ajenas a la epistemología autóctona en el proceso de diseño de los currículos. Finalmente, se
distingue un desinterés por aprender mapudungun por parte de muchos que se identifican étnica
y políticamente como mapuche, pues entienden dicha lengua como un objeto valioso, pero
disociado de sus propias vidas (Becerra et al., 2013; Espinoza, 2016; Gundermann, 2014;
Gundermann et al., 2011; Lagos, 2013; Lagos y Espinoza, 2013; Lagos et al., 2009; Lagos et al.,
2013; Mariano et al., 2010; Ojeda y Álvarez, 2015; Olate et al. 2013; Painequeo y Quintrileo,
2015; Rojas et al., 2016).
En el área disciplinar de la sociolingüística, por su parte, ha surgido un renovado
entusiasmo hacia el estudio de los aspectos políticos e ideológicos de la lengua mapudungun que
responde a las especificidades de este momento histórico, aproximadamente quince años después
de que los primeros esfuerzos de revitalización comenzaran en la forma del Programa de
Educación Indígena Bilingüe (PEIB), por sus siglas en español. (Becerra et al., 2013;
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Gundermann, 2014; Gundermann et al., 2011; Lagos 2009, 2012, 2013; Lagos y Espinoza, 2014;
Lagos et al., 2009, 2013; Mariano et al., 2010).
El renacimiento del mapudungun va de la mano de una vibrante comunidad de artistas y
escritores mapuche, muchos provenientes de entornos urbanos, que participan en diversas
producciones culturales no tradicionales, como el hip hop, el reggaetón, la poesía escrita y
variados géneros híbridos. Notablemente, muchas de estas creaciones se difunden por medios
digitales, donde se torna accesibles para una audiencia potencialmente global. Esto ocurre en
paralelo a un creciente entusiasmo por la oficialización de la lengua en algunos municipios (a
mayo de 2019, esto ha ocurrido ya en las comunas de Padre Las Casas y Galvarino), y a un nuevo
énfasis en el rescate, celebración y promoción de prácticas tradicionales mapuche, tanto de orden
cotidiano como ceremonial (Canales Tapia, 2014; Cárcamo-Huechante, 2016; Catrileo, 2016;
Espinoza y Carmona, 2018; Gundermann, 2014; Sánchez, 2013). Considerando toda la vitalidad
mencionada, no es difícil contemplar las razones por las que el mapudungun es la lengua más
politizada entre las abordadas por la presente tesis. Al decir “politizada” nos referimos a que es
la lengua cuyas representaciones en el mundo social están más inmediatamente asociadas a
proyectos políticos específicos y a los modos de promoverlos o confrontarlos. Es posible
comprender dichos proyectos dentro de un amplio abanico de demandas, que se enraízan en la
honda complejidad de la identidad y la historia mapuche y sus múltiples ejes en su relación con
lo chileno. Siguiendo la premisa de una lectura desde un paradigma de la complejidad,
procuraremos acercarnos al corpus de manera atenta a las polifonías, multipolaridades y
transversalidades que nos ofrece. En este sentido, se atenderá el modo en que las ideologías en
torno al mapudungun (y a lo lingüístico en general) se activan, movilizan y contienden tanto en
la prensa como en las redes sociales, con el fin de que se expongan vívidamente las pugnas
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ideológicas que son de nuestro interés en un contexto de intercambio que hoy sobrepasa la
dualidad local/global.
2.3 Imaginarios del mapudungun en la prensa hegemónica: orden y ruptura
Como se ha descrito con detalle en el capítulo introductorio, el corpus proveniente de
prensa hegemónica debe entenderse, en el momento del análisis, como dirigido desde diversas
agencias de producción discursiva, y en permanente circulación, reelaboración y actualización.
Los documentos analizados provienen de periódicos de amplia circulación, integrados en el foro
público del debate nacional, en el sentido habermasiano (Gal, 1998; Gal y Woolard, 2001a, 2001b).
En el contexto chileno, la prensa hegemónica se halla comprometida, de maneras más o menos
explícita, con el proyecto democrático liberal y el capitalismo, y su sistema de dominación
simbólica. Debido a sus características constitutivas, estos medios de comunicación demuestran
las tensiones existentes entre las necesidades de creación de nuevas representaciones y la
perpetuación de ideologemas ya establecidos. En algunos casos de nuestro interés, quienes
producen los textos se definen a sí mismos como mapuche. Ocasionalmente también se alínean
con proyectos clasificables dentro del espectro político tradicional (derecha-centro-izquierda), los
cuales pueden o no comprometerse con una identidad indígena, o de otro grupo étnico o social.
Sin embargo, los representantes de los puntos periféricos de este continuum (una extrema derecha
y una extrema izquierda) raramente poseen voz en los espacios provistos por la prensa tradicional.
Las complejidades registradas aquí, por tanto, emergen en un espacio que se ha definido y
reconocido socialmente como políticamente moderado, y como portador de un valor de verdad
dentro del ámbito público.
Por estos motivos, el mayor desafío metodológico al procesar este tipo de corpus consiste
en cómo evitar la fijación de aquello que, en efecto, es dinámico e inestable (Blommaert, 2014).
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Los elementos relevantes, indicativos de un cambio a gran escala, por ejemplo, pueden ser
excepcionales, desviados de la norma y estadísticamente ínfimos. Por ello, es preciso enfocarse en
las microdinámicas de la acción comunicativa, considerando sus proyecciones políticoeconómicas de poder y desigualdad social, con especial atención a componentes decidores de la
complejidad intrínseca del sistema, hilando un correlato con patrones macrosociales de
comportamiento lingüístico. En este proceso, es de utilidad tener presente las ideologías
lingüísticas que la teoría ha descrito en otros entornos y ponerlas a dialogar con las
representaciones desplegadas en torno al mapudungun en el corpus. Entre estas sobresalen las
siguientes:

Una narrativa que imagina al mapudungun como algo típico o folclórico, propio de Chile,
vinculado naturalmente con la constitución de su proyecto simbólico de Estado-nación. Como
hemos visto, la idea de que esta sea la “lengua originaria” del país es de muy larga data, lo
novedoso aquí es cómo ello está compenetrado con los tropos de la participación ciudadana y de
una valorización de la igualdad y de la diversidad, propios de la democracia liberal. En La Tercera
(3 de diciembre de 2009) en un artículo llamado “Niños chilenos aprenden lenguas indígenas en
jardines infantiles” se señala:
“Los niños aprenden palabras y dicen frases cortas en mapudungun, aymará y rapa nui, entre otras
lenguas indígenas. [...] Una de las dificultades ha sido encontrar personas que enseñen
mapudungun, la lengua mapuche, pues muchos abuelos no quieren que sus nietos hablen el idioma
para que no sean discriminados. Sin embargo, hay una generación joven de 20 a 30 años
comprometida con sus raíces y que va a los jardines a enseñar el idioma. Los niños y niñas aprenden
a través de repetición, cuentos y canciones. Los párvulos del jardín intercultural Iluña Poreko Tañi
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Mapu (la semilla que fecunda la tierra en aymará, mapudungun y rapa nui) [...] conocen alimentos
nativos como la quínoa del norte aymará, y el mudai, catuto (masa de trigo) y sopaipilla mapuche.”

A primera vista, varios elementos reconocibles del discurso contemporáneo sobre lo
indígena en Chile aparecen en este segmento. Se menciona la tendencia al desvanecimiento
paulatino de la lengua y la cultura, vinculado con la recurrencia de la discriminación. Luego
también se habla del renovado compromiso de generaciones más jóvenes con detener dicho
proceso. En una segunda aproximación, no obstante, emergen otros elementos que encontraremos
una y otra vez en el discurso hegemónico en Chile (aunque también en la contrahegemonía), y que
son menos evidentes. Entre ellos, destaca la tendencia a incorporar a todos los grupos indígenas
dentro de una misma categoría que comparte características asumidas como esenciales. Esta es una
aproximación simbólica hacia el problema de “lo indígena” central dentro del proyecto Estadonación en Chile y se presenta a lo largo de todo el abanico de iniciativas político-administrativas
que lo abordan, incluyendo aquellas a cargo del Estado, como la gestión de CONADI. Esta
concepción aflora en numerosos puntos del texto. Por ejemplo, se enfatiza que el nombre del jardín
infantil mencionado proviene del mapudungun, el aymara y el rapa nui; la intención es, sin duda,
resaltar una característica en común de estas tres culturas a partir del presupuesto de la
indigeneidad. Del mismo modo, a través de la explicación/traducción de dicho nombre (‘la semilla
que fecunda la tierra’) se invisibilizan las características discernibles de cada una de estas tres
culturas, aglomerándose en una única denominación, cuya característica más sobresaliente para
los chilenos hispanohablantes (los potenciales clientes del negocio en cuestión) es su llamativo
exotismo. Esta noción de las culturas indígenas como pertenecientes de manera necesaria a un
dominio común salta a la vista también a partir de un hecho sutil, pero informativo: en este artículo
de La Tercera no hay ninguna problematización de que tres culturas y sus tres lenguas
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fundamentalmente diversas se incorporen en un jardín infantil de manera conjunta, y al parecer
indistinta. El significado del nombre que menciona el artículo, además, evoca una representación
habitual dentro del discurso hegemónico en Chile acerca del sujeto indígena, imaginado
prototípicamente como poseedor de un vínculo natural con la tierra y como portador modos de
conocimientos inaccesibles por parte de los no indígenas. Estos atributos abundan en la
imaginación del Otro indígena por parte de Occidente y se emparentan históricamente con el
ideario eurocéntrico, y fundamentalmente racista, del buen salvaje (Cameron, 2008; Muehlmann,
2007). El Otro es concebido como un ser estrechamente vinculado con el mundo natural, al punto
de ser indistinguible de él, cuya vida y modos de razonar se encuentran compenetrados
profundamente con el pensamiento mágico y el mito. Este imaginario aquí se actualiza en una
omisión de las diferencias necesarias existentes entre los grupos que caben en la categoría
“indígena” y de los modos en que los miembros de dichos grupos (mapuche, aymara y rapa nui)
definen sus propias particularidades. También, evidentemente, exotiza a los indígenas, en tanto los
define a partir de un ideal externo, privándolos de las representaciones identitarias que ellos
mismos pueden enunciar y que, como observamos en otras partes del corpus estudiado aquí,
pueden o no vincularse con una relación secular con la naturaleza, y pueden o no codificar
cosmovisiones intervenidas por epistemologías inaccesibles para quienes han sido educados en
sistemas occidentales. Es decir, no es que no existan este tipo representaciones en las experiencias
indígenas según son descritas por ellos mismos, sino que, al contrario, el discurso hegemónico
tiende a situar al Otro indígena específica y preponderantemente en este rol. Desde esta
perspectiva, las culturas aymara, mapuche y rapa nui son integradas en un imaginario donde se
imbrican íntima y necesariamente con lo natural. Esto convierte a dichas culturas en objetos
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deseables y muchos padres considerarán ventajoso que sus niños accedan a este tipo de
conocimiento, o que porten credenciales que demuestren haber accedido a él.

Algo preocupante de este modo de presentar lo indígena en general, y lo mapuche en
particular, es que requiere necesariamente minimizar la complejidad de las culturas que pretende
revalorizar. Solo así es posible hacerlas accesibles para los niños “de origen chileno” (es decir, no
indígenas) a través de la educación institucionalizada. Una concepción de la(s) lengua(s) como
igualmente reducibles y susceptibles de simplificación resulta crucial en esta minimización.
Finalmente, al momento de hablar de “interculturalidad”, al parecer se precisa de una narrativa
donde las culturas mapuche, rapa nui y aymara interactúen armónicamente entre sí y con la
sociedad en general, en un imaginario que solo tiene sentido si se piensa a Chile como un país
democrático e igualitario, es decir, que se hace cargo de su diversidad.
Esto es notorio en otro artículo, de La Cuarta (27 de diciembre de 2009) llamado “Jardines
infantiles mapuches fortalecen identidad nacional”, donde se aborda la misma cuestión que en el
texto de La Tercera publicado semanas antes. Es llamativo que el titular afirma, altisonante, que
estas instituciones son “mapuches”, mientras que la bajada del título anuncia “Iniciativa de la Junji
y Fundación Integra enseña palabras en mapudungun, aymará y en rapa nui”, refiriéndose a dos
lenguas que, a todas luces, no son mapuche. El artículo por su parte describe “estos
establecimientos [...] entregan elementos culturales de los pueblos originarios [...] además del
idioma, ritos, mitos, historia, alimentación, música y cosmovisión indígenas”. Es decir, a partir del
artículo periodístico, y en contradicción con su propio título, se deduce que los jardines infantiles
no solo no son únicamente “mapuches”, y no solo enseñan las lenguas indígenas, sino que tienen
objetivo supuestamente muy enfocado en lo cultural. Notablemente, aquí desde el título
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(“…fortalecen identidad nacional”) se presenta a los pueblos indígenas como piedras basales,
fundamentales para el refuerzo de la chilenidad a través de la exaltación de su diversidad intrínseca,
y cómo lo mapuche (por sobre lo aymara y lo rapa nui) se perfila claramente como el prototipo de
esta indigeneidad en el contexto nacional. Hay poca diferencia para el editor de La Cuarta si el
jardín infantil en cuestión es verdaderamente mapuche o no, indígena o intercultural, o si incluye
muchas culturas o no, lo relevante es que lo mapuche hace presencia en el ámbito educativo, y ello
debe tener por propósito una exacerbación (“un fortalecimiento”) de Chile como nación. Según
este principio, el mapudungun corresponde a una de muchas piezas constitutivas de lo chileno, tal
como otros elementos considerados folclóricos y que se sitúan dentro de la categoría de lo “típico”:
los trajes típicos, la comida típica y un inventario largo, pero limitado, de objetos y praxis
culturales. Así, el mapudungun es de manera consistente representado a la vez como
profundamente local y como llamativamente exótico, algo tan hundido en los recovecos del ser
chileno, que debe de rescatarse, guardarse y exaltarse. Pero, como se ha dicho, ello requiere
someter a la lengua a mecanismos de simplificación, reducción y comodificación, y al mismo
tiempo, a una invalidación de mucho de aquello que, efectivamente, alguna comunidad mapuche
(o aymara o rapa nui) tenga que decir al respecto.

El mapudungun entonces aquí se piensa como un artilugio que simboliza cómo en el orden
democrático todos los chilenos participan en una sociedad diversa, aunque tutelada por un Estado
unitario. Dentro de este imaginario, las lenguas y las culturas indígenas (o mejor, lo que pueda
rescatarse de ellas: palabras sueltas, canciones, comida, algún elemento arquitectónico) se
entienden como modos de participación en una especie de fiesta llamada interculturalidad, donde
el espíritu liberal del proceso educativo se articula dentro de los márgenes bien definidos de Chile
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como espacio simbólico, que alberga y a la vez reproduce y da valor y sentido a las culturas
“acogidas” dentro del país.

La prensa tradicional mediante estos mecanismos establece una narrativa de la diversidad
nacional a través de lo indígena, sin plantearse, por ejemplo, hasta qué punto la praxis escolar
puede denominarse de hecho “bilingüe” o “intercultural” de acuerdo a como se sugiere en ambos
artículos. Tampoco se cuestiona si el grado de exposición a elementos culturales indígenas por
parte de los niños implica una adquisición de prácticas que puedan considerarse genuinas o, al
menos, valiosas para las colectividades de donde dichos elementos provienen. Consistentemente
se pasa por alto la existencia de una conexión entre este sistema de enseñanza e individuos o
localidades reales, lo cual es representativo de una aproximación exotizante y folclorizante al
mapudungun. Indudablemente, esta visión ha predominado en el discurso público de años
recientes, pero, dada la creciente relevancia de actores políticos mapuche, es posible que esté en
cierto retroceso. También quizá estos mismos actores reutilicen estas estrategias de construcción
simbólica, pero ajustándolas a sus propios proyectos.

En segundo lugar, en el corpus también se observa una concepción donde el mapudungun
constituye principalmente una marca identitaria, y es menos un elemento esencialmente
constitutivo del ser mapuche que un modo de establecer un circuito de símbolos reconocibles. Es
decir, es más importante que la lengua señale una identidad y menos que la determine. Esta idea
es coherente con la aproximación folclorizante y atomizadora de las culturas indígenas
anteriormente descrita. No obstante, la percepción de la lengua como un símbolo es parte de
estrategias de indicialidad mediante las cuales los propios sujetos pueden negociar sus
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posicionamientos identitarios en procesos reivindicativos. En La Tercera (20 de noviembre de
2017) se da cuenta de un ejemplo de ello en el artículo “La Pintana es ovalada”:
“Comenzó como una historia de exclusión y se ha transformado en un ejemplo de cómo romper
barreras sociales. Hace más de una década, asociar a La Pintana con el rugby resultaba casi un
despropósito, pues nadie imaginaba alguna relación entre una de las comunas con mayores índices
de vulnerabilidad con una de las disciplinas deportivas que en Chile, y en Latinoamérica en general,
aparece siempre vinculada a los sectores de elite. [...] (Uno) de los rasgos distintos de Trapiales y
que ya aparece fuera de todo límite en la tradición del rugby nacional (habitualmente relacionado
con los colegios británicos o la colectividad francesa) es su raigambre mapuche; tanto así, que su
nombre es mapudungun y significa “pumas”. Se trata de un vínculo natural, por cierto: La Pintana
es la comuna de Santiago con mayor porcentaje de población de origen mapuche [...] “Surgió
espontáneamente”, explican. [...] El grito de guerra también es de origen mapudungun: “Ichin La
Pintana; Mapuche molfun weichafe; Marrichiweu; Ichin La Pintana; Trapial, Trapial [...]”. Quiere
decir “Somos La Pintana; Somos guerreros de sangre mapuche; Diez veces venceremos; Somos La
Pintana; Puma, Puma; Somos guerreros de sangre mapuche; Diez veces venceremos…”.

La aparición de la historia del club Trapiales en La Tercera es decidora de nuevos
imaginarios de país que comportan una ruptura del orden tradicional donde las clases sociales, al
igual que su correlato racial, persisten rígidas e incólumes al paso del tiempo, a pesar de la supuesta
supremacía de la democracia liberal (o tal vez debido a ella). Los autores de este artículo de prensa,
publicado nueve años después de aquellos dedicados a los jardines infantiles, no solo asignan al
mapudungun un valor de “símbolo” de lo mapuche, sino que también una indicialidad de clase
social. En este sentido, sugieren una fuerte localización de esta lengua, en abierto contraste con el
relato de los textos discutidos previamente, donde el mapudungun no parece estar asociado a
individuos ni a prácticas culturales reales, sino a abstracciones y reducciones de las mismas.
59

Paralelamente, mientras la historia de los jardines infantiles no da la palabra a sujetos que se
identifican como indígenas, en el caso de Trapiales, la historia incluye dichas voces y permite que
la narración se estructure desde sus experiencias.
Según se configura en el artículo, la historia de Trapiales da cuenta de cómo un colectivo
humano anteriormente marginado adquiere capital social y cultural contraviniendo las estructuras
de poder tradicionales, al encontrar en la afirmación étnico-identitaria una herramienta para
constituirse. La representación de la lengua mapudungun en este contexto es crucial para reconocer
el momento de ruptura: el grito de guerra de los Trapiales resuena, literal y metafóricamente, en
un entorno que ha conspirado para marginarlos y suprimirlos. Aquí la lengua mapudungun
comporta un acto de reapropiación de una identidad que ha sido silenciada y que es
ineludiblemente compleja, con diversas entradas: geográfica, social, y étnica. La asociación entre
estos componentes, se afirma textualmente, fue espontánea. La lengua y la sangre mapuche, pero
también el barrio (La Pintana, un espacio geográfico urbano perfilado por un imaginario de
marginalidad y pobreza), elementos que antes menoscababan la valoración social, se han
convertido en herramientas constitutivas de identidad, capaces de conducir a una movilización de
carácter reivindicativo. Este hecho implica un quiebre con esquemas prevalentes de segregación,
si bien valiéndose de herramientas de construcción comunitaria preexistentes en la sociedad
chilena. El acto de constitución identitaria de Trapiales hace eco de las dinámicas de otros clubes
deportivos en Chile, fundados por comunidades de raíz extranjera (casi siempre europea o de
Oriente Medio), cuyas identidades se ven definidas en principio por sus orígenes étnicos. Así se
está estableciendo un paralelo entre la experiencia de los migrantes e hijos de migrantes mapuche
en Santiago y la de los descendientes de la inmigración transatlántica, muchos de los cuales hoy
pertenecen a las clases altas del país. Esto quizá apunta a la prevalencia en esta narración de una
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pulsión democratizadora y normalizadora, en el sentido centrípeto que requiere Chile como
Estado-nación, en tanto pone el acento en una descripción de los mapuche como sujetos que se
integran en el quehacer nacional respetando el orden y la tranquilidad de la república, tal y como
otros colectivos foráneos a la sociedad chilena lo hicieron con anterioridad. Pero lo más
sobresaliente de este relato no está en la incorporación “pacífica” de individuos mapuche en el
ordenamiento democrático, sino más bien en el espíritu contestatario implicado en este proceso.
El uso del mapudungun no es un elemento inocuo, pues toma la forma de un grito de guerra que
invoca la sangre de los antepasados mediante la consigna habitual del campo de batalla: “diez
veces venceremos”. El grito, con su carácter intrínsecamente disruptivo, es sin duda una estrategia
para intimidar al contrincante en el contexto específico de la competencia deportiva, pero también
se entiende espontáneamente como un acto de afirmación de sí y como un llamado a establecer
justicia. Al tiempo que la incorporación del equipo de rugby a un sistema institucional se configura
como un acto de restitución y legitimación de los sujetos de origen mapuche en el orden social
contemporáneo, su grito de batalla es percibido como una manifestación de un descontento
profundo con este mismo orden social y sus inequidades hondamente enraizadas en el sistema
político y cultural chileno. Por otra parte, la performance del grito de batalla en mapudungun evoca
con ímpetu un relato donde los mapuche representan una fuerza invencible, que no admite
subyugaciones ni humillaciones. El tropo del pueblo eminentemente combativo es localizable
tanto en el seno mismo del discurso contracultural mapuche como en la historiografía tradicional
chilena, y es movilizado constantemente por ambas posiciones, valiéndose del doble filo que
comporta: por un lado, emerge la figura del orgullo, la valentía y el honor; y por otro, la del caos
y la brutalidad. No debe causar sorpresa que se recurra a esta representación en el contexto de un
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deporte como el rugby, donde las exaltaciones y contradicciones presentes en el imaginario del
combate tienen un obvio correlato.
Finalmente, la ruptura también es notable en otra vertiente. Al decir “nuestra sangre es
mapuche y somos de La Pintana” los nuevos enunciadores de la identidad indígena se alejan de un
origen rural-natural y se posicionan firmemente en un territorio urbano, y, más aún, en uno
singularizado por una marginación económica. La historia de Trapiales participa entonces de una
traslación de los dominios habituales donde se ha configurado lo mapuche, en paralelo con
producciones culturales como música, arte y literatura, por lo general de parte de generaciones más
jóvenes, que hacen del territorio urbano (especialmente de Santiago) el espacio desde donde
despliegan su relato.
La Tercera, al recalcar que la historia del club Trapiales era difícilmente imaginable apenas
hace una década, pone en evidencia un momento singular donde narrativas de resurgimiento
identitario se han movido al foco de atención de los debates públicos en el país. Entre las noticias
de mayor difusión de 2017 de este periódico también destacó una que puso en primer plano el
incremento de la visibilidad mapuche en el plano cultural. Publicada nuevamente el 29 de
diciembre como una de las historias más leídas del año en latercera.cl, pero puesta originalmente
en circulación el 23 de junio, el titular reza: “Héctor Mariano: ‘Me contrataron como jardinero y
ahora soy profesor de mapudungun’”. Consiste en una narración en primera persona, donde el
protagonista cuenta, de manera concisa, la manera en que se convirtió en profesor de lengua
mapudungun en la Facultad de Filosofía y Humanidades de la Universidad de Chile, así como
también en figura prominente en el ámbito de la educación y la investigación de la lengua
mapuche. En el documento, Mariano afirma que llegó a Santiago desde una localidad sureña en
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1992, se dedicó a trabajar como jardinero y auxiliar en la universidad y, sintiendo la necesidad de
no perder su lengua y su identidad, comenzó a aproximarse a estudiantes de la institución:
“Entonces miraba a los alumnos y si me parecían mapuche me acercaba y les preguntaba
si lo eran para poder conversar con ellos. Ellos me respondían que no con mucho rechazo.
Un día, meses después, uno de esos jóvenes volvió. Me contó que había investigado y su
abuela era mapuche, pero cambió su apellido. Como él era lingüista me pidió que yo le
enseñara mapudungun y a cambio él a mí gramática.”

Posteriormente, el artículo expone la dualidad de la experiencia del sujeto mapuche como
empleado de bajo rango que no contaba con las credenciales para hacerse profesor, y la aparición
en el contexto académico de una urgente necesidad de conocimientos de los que él, más que nadie,
poseía un manejo excepcional. Mariano relata: “Finalmente conseguimos hacer un curso optativo
en la universidad, con créditos. Tiene harta demanda. Pero ha sido difícil. Mis jefes me
preguntaban si iba a ser auxiliar o profesor, pero no era mi decisión. Yo sólo tengo la enseñanza
media completa, pero soy un profesor de la tierra. Creo que la interculturalidad debe respetar los
saberes. [...] Las autoridades nos apoyan, porque les gusta lo que hacemos, pero el sistema es
discriminatorio. Recién el año pasado pasé a ser administrativo docente [...]”
La historia de Héctor Mariano es extraordinaria. Tal como el relato de Trapiales, describe
el quiebre de un orden institucional donde los sujetos indígenas en general y los mapuche en
particular han estado históricamente impedidos de participar. Y del mismo modo comporta una
traslación, no solo dentro del eje migratorio campo-ciudad, sino que también un movimiento de
clase social. Un sujeto mapuche adquiere capital social y simbólico que le permite acceder a una
posición de prestigio que previamente le estaba vedada. Esta historia pone en relieve un encuentro
entre la institucionalidad académica y ámbitos de conocimiento que hasta entonces habían sido
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forzados a permanecer en un estado marginal. Afirmaciones como “sólo tengo la enseñanza media
completa, pero soy un profesor de la tierra” y “la interculturalidad debe respetar los saberes” son
claves en este proceso donde se establece una representación donde la lengua conforma un modo
de conocimiento legítimo y valioso en sí mismo, es decir, ya no es únicamente una práctica social
propia de un colectivo marginado. Este testimonio describe así una validación de la práctica de la
lengua mapudungun en el marco de un paulatino incremento de su relevancia dentro del mercado
educativo. Apunta al mismo tiempo al hecho de que en el contexto político-económico actual la
lengua mapudungun ya ha alcanzado prestigio y cierto valor económico, por lo menos
puntualmente en ámbitos académicos, pese a la firmeza de un sistema que resiste mediante canales
institucionalizados la presencia cada vez mayor de nuevos mecanismos de producción del saber.
Hay un eje conceptual, no obstante, que aparece en el relato de Mariano y que no se
explicita en el caso del club de rugby Trapiales. Este eje refiere al devenir temporal de la identidad
mapuche, y se corresponde con cómo el uso y difusión de la lengua se vincula a un proceso de
rescate de una identidad cultural cuyos elementos constitutivos han venido desapareciendo en las
últimas generaciones. El mapudungun se perfila entonces como un modo de acceso a una
historización que no es solo comunitaria sino también personal, íntima e imbuida de lo afectivo.
El testimonio de Mariano describe el redescubrimiento de las raíces mapuche en individuos que
han perdido una conexión con su origen, pero cuyo vínculo comienza a restituirse gracias a la
adquisición de la lengua. A diferencia de las historias de los jardines infantiles mencionadas
anteriormente, el conocimiento lingüístico se conforma como algo orgánico, localizado y al mismo
tiempo intrínsecamente complejo, donde la voz del sujeto mapuche es el centro de la producción
de saber. Del mismo modo, se reasegura que en el proceso de revitalización es preciso recurrir a
modos de conocimiento no tradicionales para los mapuche. El intercambio entre el joven lingüista
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y el profesor Mariano (“me pidió que yo le enseñara mapudungun y a cambio él a mí gramática”)
daría pie en este relato a la constitución de nuevos modos de producción del saber que serían claves
para el devenir posterior de la lengua mapudungun en Chile.
Finalmente, el hecho de que esta breve crónica autobiográfica se convirtiera en una de las
historias más leídas en la versión digital de La Tercera en el año de su publicación es informativo
de hasta qué punto es posible conectar los grandes cambios sociales y culturales que acontecen en
Chile contemporáneo con microdinámicas concretas de la experiencia humana. También es
evidencia de cómo las circulaciones discursivas (en este caso a partir de la prensa hegemónica en
medio electrónico) permiten un acceso virtualmente inmediato a los discursos en torno a dichas
microdinámicas. Con esto también se hace evidente cómo narrativas provenientes de sujetos
mapuche han adquirido notabilidad mucho más allá de su ámbito inmediato, abarcando tópicos
que cruzan transversalmente la sociedad nacional. Se demuestra así que la intersección de las
problemáticas de diversidad cultural, discriminación, educación, movilidad socioeconómica, e
identidad mapuche hoy conforman parte central del interés público.
El proyecto lingüístico-político de Héctor Mariano fue exitoso en articular su relato
personal en función de la revitalización de la lengua, constituyendo las bases para el grupo Kom
Kim Mapudunguaiñ (‘todos aprenderemos a hablar mapudungun’), un colectivo dedicado a la
realización de cursos y talleres de lengua, seminarios, que también elaboraba materiales didácticos
y colaboraba con otras organizaciones de gestión cultural. Alcanzó amplia relevancia en la difusión
de la lengua a nivel nacional, en parte también debido a su fuerte dimensión política. Mayo (2017)
describe a Kom Kim como “un proyecto político pedagógico de revitalización” que forma parte de
“una línea de reposicionamiento” y de “recuperación de la lengua mapuche como un acto de
descolonización”. El relato de Mariano, con toda su fuerza simbólica, constituyó en principio una
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base sólida para una expansión. De hecho, Mayo (2017) indica que “la experiencia de vida de
Héctor Mariano es el pilar que funda y motiva la conformación del colectivo” de momento que
“busca cumplir un rol de transmisor de este conocimiento al interior de su pueblo”.
Hacia 2017 Kom Kim Mapudunguaiñ se había posicionado como una de las agrupaciones
enfocadas en la revitalización lingüística de mayor resonancia en Chile, principalmente en
Santiago, pero con creciente influencia en otras zonas del país. De manera inesperada, sin embargo,
al poco tiempo la entidad se encontraría con una crisis de la que no habría salida. Tan pronto como
en enero de 2018 todas sus actividades cesarían definitivamente. La historia de esta disolución está
fuertemente compenetrada con nuevas instancias de lo político. La página oficial komkim.org lo
explicaba así en un comunicado fechado el 3 de enero de 2018: “[...] hemos sido informados de
actos de acoso sexual que habrían sido cometidos por el profesor Héctor Mariano, fundador de la
organización. Por el daño generado [...] se nos hace imposible la continuidad como equipo de
trabajo docente”. De esta manera, la organización dio por cerradas todas sus actividades, al tiempo
que rechazaba “cualquier expresión de violencia machista y acoso sexual” apostando, además, por
“una lucha despatriarcalizadora del movimiento mapuche”. Hacia marzo de 2019, la página web
del colectivo no incluía ningún contenido excepto este anuncio; en abril del mismo año, ya había
cerrado por completo.
El drástico fin del proyecto de Kom Kim, junto con la destitución de Héctor Mariano a
pocos meses de la masificación de su relato a través de la prensa nacional, es demostrativo de
cómo las iniciativas de revitalización lingüística no ocurren en un vacío social, sino que están
sujetas a condiciones sociopolíticas que pueden cambiar de modo imprevisto. Al mismo tiempo,
se corresponde a la trascendencia que el proceso reivindicativo feminista ha adquirido en el
contexto chileno. En la primera mitad de 2018, en particular, emergieron numerosas
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movilizaciones feministas a lo largo del país, gatilladas por una serie de denuncias de acoso sexual
en los más diversos ámbitos, y fuertemente influidas por la preeminencia global de #MeToo y
#NiUnaMenos. Estos movimientos llevaron a cabo manifestaciones masivas en el espacio público,
así como tomas y paralizaciones de varias casas de estudio, incluida la Universidad de Chile, centro
desde el cual comenzó a articularse Kom Kim. Es notable que la posibilidad de establecer narrativas
sobre dinámicas íntimas de la experiencia humana y de proyectarlas en la esfera pública le sirviera
a Mariano para constituir un proyecto lingüístico políticamente viable, y que, posteriormente, otros
relatos constituidos desde lo íntimo condujesen a su suspensión. Se ha establecido un momento
donde un discurso de la experiencia no solo a veces traspasa holgadamente el ámbito personal,
sino que interviene de manera directa en lo político de maneras inesperadas. Hoy, al menos en
principio, la violencia machista en sus múltiples manifestaciones es susceptible de censura social,
así como sujeta a sanciones legales. Al anunciar que la articulación de un proyecto lingüístico debe
efectuarse mediante “una lucha despatriarcalizadora del movimiento mapuche”, el equipo de
exparticipantes de Kom Kim toma un posicionamiento extraordinariamente asertivo en este nuevo
marco político-cultural. Ello tiene como consecuencia que, dentro del juego político
contemporáneo, inevitablemente se requerirá de una negociación entre el rescate de la tradición y
la autenticidad, y la urgencia del cumplimiento de los derechos humanos, en este caso, de los
derechos de quienes han sido objeto de atropellos sexuales, en particular, y de las mujeres en
general. Es muy posible que el rastreo y censura de la violencia machista incida en la gestión
contemporánea de proyectos lingüísticos de toda índole, en múltiples niveles. Se requiere prestar
atención a cómo el proceso reivindicativo feminista, a escala local y global, está brindando una
nueva dimensión al pensamiento de las políticas de la lengua. Como se infiere aquí, el
establecimiento de proyectos lingüísticos contemporáneos de carácter liberal-democrático, así
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como aquellos de orden contrahegemónico, ya incorporan en sus agendas el problema de la
violencia dirigida hacia las mujeres y del sistema económico y sociocultural que la sustenta. Cómo
las tensiones de estas nuevas iniciativas concurren en política lingüística, como veremos en otros
capítulos, no se limita a la lengua mapudungun.
2.4 Proyecciones del mapudungun en Facebook: representaciones de lo político en el
lenguaje, desde las comunidades digitales
“Es cierto que las redes sociales convocan a mucha gente, especialmente a los
jóvenes; pero también constituyen un arma de doble filo, dado que pueden
llevarnos a una simple traducción o, lo que es peor, a algo que es homologable a
una expresión castellana. [...] La lengua mapuche es completamente ritual y
litúrgica. Sirve para convocar a los elementos visibles y sutiles de la naturaleza.
Es un poco como el latín litúrgico, el latín antiguo o el latín de los exorcismos:
contribuye a actualizar lo que está implícito, a coagular la realidad. La gran
riqueza de esta cultura está en su lengua, en el registro de los enlaces finos de la
naturaleza. La lengua mapuche ha registrado el ecosistema invisible de la
naturaleza. Sus palabras son llaves secretas que activan las fuerzas invisibles de
nuestro entorno.”
Ziley Mora, en El Mercurio, sección Economía y Negocios, 16 de mayo de 2016

El 25 de noviembre de 2017, una moderadora publicó la imagen de la fig. II en el grupo de
Facebook Aprender mapudungun. Muestra el dibujo estilizado de una mujer mapuche sosteniendo
un letrero donde se lee la frase “Ngewekilpe ta awükan zungu po zomo mew. No más violencia
hacia las mujeres”. En la fecha en que se observó (diciembre de 2018), el posteo tenía 70
reacciones, todas positivas (“me gusta” o “me encanta”) y solo tres comentarios, en mapudungun,
que replicaban “marichiwew” (‘venceremos’) y “feley” (‘de acuerdo’). Esta imagen fue elaborada
y publicada un año antes por otra página en Facebook, Kimeltuwe (el proyecto comenzado por
Víctor Carilaf), a propósito del “Día Internacional de la Eliminación de la Violen
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Figura II. No más violencia contra las mujeres.
Grupo de Facebook “Aprendamos mapudungun”, 25 de noviembre de 2017

cia contra la mujer”, después de lo cual obtendría más de 1.100 reacciones (hasta mayo de 2019),
también mayoritariamente de apoyo. Una lectura más detallada de los comentarios acerca de esta
imagen en la página Kimeltuwe, no obstante, permite reconocer cómo en ellos se reproducen las
controversias relativas al problema de la violencia machista que concurren en otros foros,
principalmente aquellas que ponen en duda la especificidad de este tipo de violencia, y con ello,
la validez de su inclusión en proyectos políticos (“hay violencia de género contra los hombres
también”, añade un comentarista; “acabemos con todo tipo de violencia” dice otro). En efecto, la
aparición de este dibujo, con el estilo gráfico amable e incluso “kawaii” característico de
Kimeltuwe, es reveladora de una puesta en escena de lo lingüístico en el entorno fuertemente
saturado de lo político propio de Facebook. Primeramente, se observa que el dibujo, aunque posee
una autoría y una localización reconocibles, circula a través de diversos sitios, páginas y muros de
perfiles personales que comparten el interés por la lengua mapuche, a pesar de que el asunto al que
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remite, en rigor, no trata sobre el idioma. Luego, se observa que tanto en el sitio original
(Kimeltuwe) como en el que se reposteó (Aprender mapudungun) se piensa la lucha por los
derechos de las mujeres como coherente con el proyecto reivindicativo mapuche, o incluso como
parte de este; del mismo modo, la gestión de la revitalización de la lengua ha de ser coherente con
estos principios. Ello ratifica la postura articulada por los participantes del colectivo Kom Kim al
momento de su cierre: una afirmación reivindicativa de la lengua y la cultura mapuche que precisa
seguir un carácter antipatriarcal. Esto implica un acoplamiento conceptual donde una justicia social
basada en la valorización de la diversidad de género, cultura, raza, edad, etcétera debe ajustarse a
la necesidad del tratamiento igualitario, lo cual puede rápidamente entrar en conflicto con la
urgencia de la mantención o promoción de lo auténtico, lo tradicional, o lo religioso. Todas estas
tensiones, propias del contexto de la democracia liberal contemporánea y de la circulación
hipertextual de las tecnologías digitales móviles, con su énfasis en la inmediatez, hacen que esta
imagen constituya un excelente ejemplo de cómo Facebook puede servir para analizar de manera
singular las representaciones en torno a la lengua y las pugnas que se les asocian.
En esta sección se estudiará, prosiguiendo con esta estrategia de desglose, nuestro corpus
obtenido de cinco páginas y grupos de Facebook dedicados a la lengua mapuche, desde donde se
obtuvieron fotografías, memes, afiches, videos, vínculos e hipertextos de diversas características.
A partir de dicho corpus se ha tomado nota de intercambios como reblogueos, reacciones y
comentarios redactados por parte del público. Como hemos visto en el caso de la fig. II, estos
últimos son de particular utilidad, pues explicitan elementos constitutivos de representaciones
lingüísticas, evidenciando posiciones contrapuestas y modos de confrontación y negociación.
Según ya se ha descrito en el apartado metodológico, para propósitos de este análisis se escogieron
las comunidades con más de 3.000 miembros en diciembre de 2017 (Idioma y cultura mapuche;
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Kimeltuwe, materiales de mapudungun; y Memezüngun) y también las páginas con más de 3.000
“me gusta” (Aprender mapudungun y Aprendiendo… mapudungún). Al principio de esta
indagación se incluía también el grupo de Facebook del colectivo Kom Kim Mapudunguaiñ, pero
que, dadas las razones explicadas en apartado anterior, al poco tiempo desaparecería de Facebook,
por lo que dejaría de estar accesible para este estudio.
En principio se entendía que estas agrupaciones o comunidades estaban constituidas en
torno a un interés primordialmente lingüístico. Sin embargo, después de examinar cada uno de los
casos se observaron características que variaban sustancialmente. Por un lado, los contenidos del
grupo Idioma y cultura mapuche (que luego añadiría la palabra “noticias” a su título) están
orientados hacia el quehacer político y el activismo de base local (tanto en Argentina como en
Chile), concentrándose casi completamente a la actualidad relevante a la causa mapuche en el
ámbito judicial, administrativo, policial, y de movilizaciones sociales, por lo que los problemas de
lengua se mencionan solo de manera marginal. Algo similar ocurrió con la página de Facebook
Aprender… mapudungún, más dedicada a la contingencia que a temas lingüísticos, y donde los
textos acerca de la lengua detectados en la presente exploración consisten en un puñado de afiches
de promoción de talleres, cursos del idioma y eventos culturales en diversas ciudades chilenas. En
contraste con los demás espacios analizados, las cuestiones lingüísticas (pronunciación, gramática,
ortografía, léxico, planificación etc.) parecen ser escasamente abordadas de manera explícita en
estos dos primeros grupos/páginas.
En comparación, la página Aprender mapudungun (antes llamada Aprendiendo
mapudungun) ha abordado una cantidad mucho mayor de contenido dedicado a cuestiones de
lengua. Incluso, en sus primeros meses de existencia incorporó propuestas de políticas lingüísticas
por parte de aficionados y estudiosos, así como otros debates metalingüísticos. Además, presenta
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una reglamentación interna que establece una preferencia sistemática por los usos en mapudungun,
a pesar de lo cual hay una visible predominancia de los textos en castellano, a veces posteados
hasta por los mismos moderadores. Abundan los afiches en que se invita a cursos, talleres e
internados de lengua mapuche, que coexisten con promoción de otros eventos, especialmente
movilizaciones políticas. En este espacio es notable cómo las discusiones sobre lengua convergen
con problemas de política e identidad.
Por su parte, Kimeltuwe, materiales de mapudungun y Memezüngun han sido los espacios
de Facebook estudiados aquí donde más se ha hecho circular material en mapudungun y donde se
observa con mayor claridad un afán de gestión lingüística en el ámbito público. El primero está
enfocado en la producción de materiales didácticos, pero, como sostienen sus propios gestores,
también tiene un rol regulatorio y estandarizador que gana importancia día a día. Como afirma
Carilaf en The Clinic (19/03/2019) “Pasamos a ser un referente: si tienen dudas, nos preguntan a
nosotros. Y si Kimeltuwe dice que se dice así, es así”. Como se observa en el caso de la fig. II
(“No más violencia hacia las mujeres”) el rol de modelo de lengua de Kimeltuwe es
extraordinariamente consistente con un proyecto político articulado más allá de lo lingüístico, y
hacia 2019 ya es quizá uno de los espacios digitales mapuche de mayor influencia en Chile, con
un amplio grado de circulación de sus materiales y con una resonancia que trasciende
holgadamente las redes sociales. En este sentido, Kimeltuwe ha logrado establecer legitimidad
lingüística y posicionarse como una autoridad en cuestiones que podrían denominarse de
planificación de corpus, si nos apegamos a la terminología fishmaniana.
El segundo, Memezüngun, está dedicado a la práctica de la lengua mapudungun en el
formato de memes y otras imágenes humorísticas (por ejemplo, viñetas), y es actualmente el único
espacio en Facebook donde el mapudungun predomina ampliamente por sobre otras lenguas, lo
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que sin duda obedece a una política estable por parte de los moderadores dirigida a favorecer su
uso. En los cinco espacios de Facebook mencionados detectamos un abanico diverso de
representaciones lingüísticas. A diferencia de los casos provenientes de la prensa hegemónica,
donde las tensiones ideológicas suelen ser más bien sutiles, el corpus de Facebook saca a flote
numerosos imaginarios a todas luces contradictorios en torno al mapudungun. En ellos suelen
enfrentarse percepciones de larga data acerca de las lenguas indígenas con nuevas ideologías, a
menudo provenientes de las dinámicas de revitalización lingüística y cultural. Este choque
generalmente obedece a cuestiones básicas, pero de difícil manejo en torno al problema identitario
dado entre individuos mapuche y el mapudungun, por un lado, pero también entre chilenos (y los
no-mapuche en general) y esta misma lengua en el contexto contemporáneo.
Una de las cuestiones que aparece más repetidamente es relativa a los nombres propios, ya
sea onomásticos o toponímicos, y a la vasta red de asociaciones ideológicas que desde ellos se
extiende. De hecho, virtualmente en todas las páginas y grupos analizados aparece tarde o
temprano la cuestión onomástica, lo cual es evidencia de su indudable relevancia para la
comunidad participante. Entre las preguntas más frecuentes observadas en los espacios digitales
sobre mapudungun están los posibles nombres para bebés y el significado de apellidos familiares.
También aparecen los nombres de pila que ya han sido dados a personas. A ratos emerge una
ideología de la corrección (“¿Cómo se escribe bien el nombre X…?”) y una percepción de que la
onomástica del mapudungun posee un significado traducible al castellano, pero que, a la vez, es
portadora de valores de autenticidad y conexión con la naturaleza, los antepasados o ciertos
aspectos de la cosmogonía mapuche. En paralelo, una de las dinámicas más habituales corresponde
a participantes que solicitan abiertamente sugerencias sobre cómo nombrar a alguien o algo,
típicamente, a una hija o un hijo, o en ocasiones, un eslogan, un producto o un negocio. Esta

73

interacción es tan habitual, no solo en la semiosis online de comunidades de Facebook sino también
en la vida cotidiana de personas mapuche, que se hizo tema de bromas y, con ello, casi
evitablemente también de debate. El 17 de diciembre de 2017, una moderadora del grupo Aprender
mapudungun posteó la imagen de la fig. III, obtenida y reblogueada de Es de Mapushe. La imagen
dice: #Es de mapushe “que los winka pregunten por nombres mapuTches para ponerles a sus
hijos”. Es de mapushe era un grupo de Facebook que durante 2018 permitía acceso público a sus
contenidos; ello ya no ocurría en abril de 2019, por lo que es posible que haya sido removido.
Algunos memes siguieron circulando, especialmente en Twitter, con el hashtag #Esdemapushe.
En el contexto del grupo Aprender mapudungun, la imagen gatilló un largo e intrincado debate
que puso en evidencia la tensión existente dentro de la sociedad chilena respecto a la relación entre
lengua, identidad mapuche y clase social. También estuvo entre las imágenes con más reacciones
en ese periodo (311, principalmente me gusta, me divierte y me encanta) del grupo Aprender

Figura III #Esdemapushe.
Grupo de Facebook “Aprender mapudungun”, 17 de diciembre de 2017
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mapudungun. Como se ve, estas resultaron mayoritariamente positivas. Los comentarios, muy
abundantes y heterogéneos, como era de esperarse, no lo fueron tanto. Algunos de ellos condujeron
a conversaciones sobre conceptos como “winka” o “mestizo”, asociados a la problemática de la
autenticidad mapuche. Un comentarista cuestionó: “[...] ¿qué es ser mapuche? ¿y qué es ser winka?
¿ser mapuche es tener sangre mapuche? ¿apellidos mapuche? ¿vivir en comunidad, hablar
mapudungun?” Otro respondió: “No es sólo por el apellido, es, también, por el rakizuam
(pensamiento) [...] Wingka sería la persona que piensa de manera occidental, producir, dinero,
alguien sin identidad”. Un tercero añadió: “Los Ulmen mapuche igual producían riquezas y tenían
acumulación de dinero, animales, terrenos, platería, etc., eran comerciantes y no dejaban de ser
mapuche, no perdían su identidad”. Estos debates resultan informativos de cómo en el ámbito
digital los individuos se posicionan en el perfilamiento de proyectos políticos de identidad étnicocultural, y de cómo lo lingüístico interviene en estos posicionamientos. También dan cuenta de la
manera en que estos foros constituyen en la actualidad nuevos espacios de intercambio ideológico,
donde posiciones que requieren una gestión conceptual compleja pueden exponerse a un público
que, muchas veces, puede no estar familiarizado con ciertas matrices discursivas.
Para los propósitos de este trabajo, las representaciones que entran en juego dentro de la
imagen de la fig. III requieren de una discusión detallada. El primer elemento necesario para
emprender un análisis de esta imagen yace en la relación ecoica existente entre Es de mapushe y
otras agrupaciones afines que ironizan con aspectos identitarios en el cierre nacional chileno. Dos
de ellas, en particular, Es de roto y Es de cuica, gozan de amplia difusión y son reconocidas más
allá del ámbito digital, incluso han dado pie a publicaciones de libros y menciones en los medios
hegemónicos, particularmente en la prensa y la televisión. En abril de 2019, la primera agrupación
tenía cerca de 522 mil seguidores en Facebook; la segunda, unos 340 mil. En ambas se exponen
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estereotipos de las clases sociales del país, actualizados constantemente según la contingencia. El
roto, imagen viva del chileno mestizo de la clase trabajadora urbana, ha sido históricamente
vilipendiado por su supuesta falta de modales y de educación. La cuica, hija y madre de familia en
la clase dirigente, es la figura tradicionalmente depositaria y reproductora del capital simbólico de
dicha clase. En Facebook, #Esderoto ha publicado memes que sugieren que es de roto “comer atún
en lata pa semana santa” o “salir del baño subiéndose el cierre”. Por su lado, a la cuica se le
atribuyen cosas como “saber la diferencia entre nieve y granizo” o “que tu mamá esté bronceada
todo el año”. En ambos casos, para derivar un efecto de comicidad es preciso reconocer
experiencias y claves culturales específicas que codifican clase social en Chile. Para explicar el
primer ejemplo de Es de roto, se requiere reconocer el hábito, común entre adherentes al
catolicismo, de consumir pescado para demostrar sobriedad durante Semana Santa, que hoy resulta
paradójicamente oneroso para los bolsillos de las clases populares, viéndose el roto forzado a
comer del pescado más barato y corriente, el atún enlatado. Para descifrar un ejemplo del caso de
la cuica, se hace preciso estar al tanto de que en Santiago solo cae nieve invernal y granizo con
cierta regularidad en las partes más altas de la ciudad, el piedemonte andino, que es precisamente
donde residen las clases acomodadas. El contraste entre estas dos formas prototípicas de imaginar
la identidad chilena tiene como contexto la enorme discrepancia en el modo de vida en una
sociedad donde la desigualdad material, sumamente pronunciada, es reproducida y perpetuada
según una estructura simbólica donde lo lingüístico posee un rol fundamental.
Descifrar el ejemplo dado aquí de Es de mapushe del mismo modo precisa movilizar
conocimientos puntuales sobre ciertas representaciones lingüísticas y el entorno sociocultural de
Chile. Lo primero que salta a la vista es el modo singular de escribir mapushe, con la grafía ⟨sh⟩
en lugar de ⟨ch⟩, la forma estándar. En el contexto chileno, ⟨sh⟩ rápidamente se asocia a una
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pronunciación propia de los estratos sociales más bajos (aunque también de provincias y zonas
rurales del país), consistente en una realización del fonema africado /tʃ/ simplificada en una
variante fricativa [ʃ]. Esta forma de hablar se encuentra fuertemente estigmatizada, pero puede que
simultáneamente se utilice como marcador humorístico, o como santo y seña de una identidad
marginal. En redes sociales, por ejemplo, destaca el hashtag #Mushosaños, originalmente utilizado
por la colectividad LGBT, en especial por drag queens y transformistas, que pone en relieve la
forma mushos (en lugar de muchos) como un índice que, proyectado mediante una performatividad
paródica de las mujeres de las clases populares, evoca a una cierta marginalidad queer, deliberada
al mismo tiempo como lúdica y entrañable. Por su parte, la pronunciación de la africada /tʃ/ de
manera en que se enfatice su articulación no fricativa es común en el castellano chileno de clase
alta y emergente, especialmente en Santiago. Corresponde a una táctica que le sirve al hablante
“informado” para remarcar su diferencia en contraste con la forma de hablar censurada. Si bien
Sadowsky (2015) documenta hasta 9 formas alofónicas, la variante posiblemente más común se
suele percibir como un excesivo fortalecimiento en la oclusión /t/ del fonema /tʃ/, por lo que
debería escribirse como ⟨Tch⟩ o ⟨tch⟩. En consecuencia, de acuerdo con estas realizaciones
estereotípicas, el modo de pronunciar las palabras “Chile”, “mucho” y “mapuche” de las clases
bajas quedaría codificado como ⟨Shile⟩, ⟨musho⟩, ⟨mapushe⟩ y la de las clases altas, como ⟨Tchile⟩,
⟨muTcho⟩ y ⟨mapuTche⟩. De este modo, la comicidad del contraste entre mapushe y mapuTche
obedece a su indicialidad de los mundos sociales que ambas formas representan y de la carga
histórica que movilizan, lo que a su vez está compenetrado con el aspecto estereotípico de los
sujetos que personifica. En cierto modo, esta dualidad se alínea simbólicamente con las posiciones
del roto y la cuica en el contexto social chileno, de momento que reproduce nuevamente un eje de
inequidad social fuertemente naturalizado en el sistema de clases.
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De esta manera, al momento de enunciar “Es de mapushe que los winka pregunten por
nombres mapuTches para ponerles a sus hijos” se evidencia una dialéctica en tensión: lo mapushe
en contraposición a lo mapuTche, estableciéndose así un eje de identidad y alteridad a través de la
lengua en el espacio digital. En línea con ello, es posible inferir que el equipo (o individuo) creador
de Es de mapushe se configura a sí mismo (y a su grupo lector ideal) como perteneciente a una
identidad subalterna que asocia lo mapuche a un segmento social popular o provinciano, mientras
que representa a los winka como prototípicamente situados en la clase dominante, o tal vez con
pretensiones de pertenecer a dicha clase. No obstante, al usar la grafía mapushe hay también una
adscripción a imaginarios en los que se remeda y se revaloriza de manera festiva la identidad
marginalizada, constituyendo una estrategia necesariamente híbrida y compleja. Si bien mediante
ella, quienes son considerados winka, es decir, los no-mapuche, quedan posicionados como la voz
de la hegemonía, que se construye, se expone y se autodefine como socialmente superior a partir
de su enfática pronunciación del otro como “mapuTche”, quienes se identifican como mapuche se
tornan partícipes de un juego social donde quedan marcados por un inevitable estado de exotismo.
En definitiva, quienes crearon Esdemapushe subrayaban los absurdos de los supuestos de la
indigeneidad en el mundo contemporáneo y las paradojas de su posición singularizada por
procesos contradictorios de exclusión e inclusión, en lo que se hallaba abundante material para la
comedia. Otros memes del mismo equipo sugieren: “Es de mapushe ser informante para una tesis”;
“Es de mapushe que los jipis te digan que todos somos mapuches [porque] todos somos hijos de
la tierra”; “Es de mapushe conocer a un winka que decidió convertirse en mapuche”.
De esta manera, los sujetos winka y su voz parodiada quedan doblemente expuestos,
primero como objeto del remedo (y del chiste), y luego como un Otro, risiblemente inconsciente
de su propia diferencia. Finalmente, el Otro está siempre definido por la perspectiva del que mira.
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Y por vez primera, el Otro ya no está establecido desde la hegemonía, sino por la voz mapuche.
Esta traslación de la otredad dificulta la comprensión de la ironía dada en estas afirmaciones, y
vuelve aún más intrincado el efecto cómico, especialmente donde las potenciales audiencias son
sumamente diversas. Al leer los comentarios con detención resulta evidente que mientras algunos
miembros del grupo Aprender mapudungun simplemente no comprendieron el sarcasmo (incluso
la moderadora tuvo que explicar el chiste), otros lo percibieron como sumamente cómico. Una
participante incluso admitió al pie de la letra: “no sé qué me da más risa, si mapushe o maputche”.
Por otro lado, hubo quienes consideraron al meme como de mal gusto o hiriente, por estar basado
en estereotipos, y también quienes repudiaron el posteo pues percibían que se mofaba de la
pronunciación “sh”.
Estas percepciones están inscritas en un intercambio donde es notoria la simpatía hacia la
comunidad mapuche por parte del público no mapuche. En estos grupos y páginas de Facebook,
el planteamiento de preguntas sobre onomásticos manifiesta una intención de empatizar con un
pasado (y presente) de sufrimiento y discriminación. En efecto, entre los comentarios a la fig. III
algunas personas mencionaron los nombres que les han puesto a sus hijas e hijos, y discutieron su
significado, al tiempo que aclaraban las razones por las que la gente winka quiere utilizar nombres
del mapudungun, incluyendo razones éticas (“es un acto de solidaridad”) y estéticas (“hay nombres
muy bonitos”). Estas últimas parecen ser prevalentes; en diversos comentarios de la imagen
aparece que la idea de que los nombres mapuche no solo sirven para perpetuar y honrar la cultura,
sino que simplemente “son hermosos”. De este modo, la búsqueda de un nombre mapuche por
parte de los winka, así como de su significado dentro de un universo simbólico, conforma tácticas
de estilización donde la lengua está sujeta a una apreciación indudablemente positiva. Sin
embargo, la fuerza del meme producido por Es de mapushe está en la afirmación de una voz irónica
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establecida desde el seno mismo de dicha identidad, anunciando de manera incisiva y sutil que, en
realidad, es imposible la despolitización de la onomástica en mapudungun, y que la dimensión
estética del nombre no puede simplemente despojarse de historización ni de contexto sociocultural.
Al enfatizar las ineludibles inequidades que inciden en la configuración identitaria mapuche, el
uso de nombres de origen mapudungun por parte de los winka aquí se revela como una práctica
que no resuelve dichas inequidades, sino que paradójicamente las subraya.
Esta problemática resuena con el retorno al nombre propio en lengua mapuche que cierto
sector del activismo propugna hoy en día. La mapuchización de los onomásticos es una respuesta
reivindicativa contemporánea a un proceso de larga data de castellanización/chilenización forzada
de la identidad de los mapuche y obedece a un devenir histórico donde el nombre ha servido como
marcador de marginalidad y fuente habitual de discriminación. La gestión de los apellidos y
nombres en este contexto se acopla a una ideología de la lengua como herramienta estratégica de
autoafirmación y visibilización identitaria. Ello es particularmente cierto para las personas que se
identifican como mapuche en una sociedad vastamente mestiza como la chilena, en la que el
aspecto del cuerpo no basta para asignar de manera inequívoca a alguien la categoría de indígena,
y donde por hábito se han utilizado los apellidos como marcador de esta categoría. Diversas
narrativas acerca del perfilamiento de una identidad mapuche por parte de los estudiantes de la
lengua, generalmente en el contexto urbano, incluyen la descripción de un deseo de recuperación
de uno o varios apellidos familiares, modificados o perdidos a causa de la discriminación que
sufrían quienes los portaban (Mariano et al., 2010; Mayo, 2017; Merino et al., 2008). Del mismo
modo, el establecimiento de un sistema estatal de asistencia social para indígenas de nacionalidad
chilena (consistente principalmente en subsidios, becas y asistencias) articulado a través de la
CONADI, también se ha valido ampliamente de los apellidos como indicadores principales de

80

pertenencia al pueblo mapuche; de este modo, el Estado ha perpetuado y formalizado al nombre
como marcador de indigeneidad (Lagos et al., 2010). La revalorización del nombre propio, por lo
tanto, va de la mano de su institucionalización, y luego también de su inserción en un mercado
donde adquiere valor monetario. Más que nada, no obstante, entender la lengua como herramienta
de autoafirmación y visibilización identitaria (tal como en el caso del club de rugby Trapiales
mencionado anteriormente) comporta un acto de reapropiación de una identidad que ha sido
silenciada y que es ineludiblemente compleja. Y para que la visibilización sea efectiva, es preciso
enfatizar el carácter primordialmente distintivo de la lengua en el contexto de la sociedad en
conjunto. En consecuencia, los elementos considerados originarios del mapudungun
(primeramente, unidades léxicas con sus respectivos usos ortográficos) han de constituirse como
parte central de una estilización que hace visible, y con ello, relevante, a lo mapuche en el espacio
social. Para ello se hace necesario incorporar no solamente vocabulario del mapudungun, sino
también recursos gráficos pensados como auténticamente mapuche cuando se escribe en castellano
o en otras lenguas, como el inglés. En este ámbito la gestión de nombres y apellidos se constituye
como un campo ideal para la exposición de la grafía de la lengua. Naqill (2016) explica este
proceso:
“[...] (D)ebemos promover la restauración de los nombres propios mapuche, hoy
transformados en apellidos. No debemos olvidar que los apellidos mapuche son palabras mapuche,
escritas con las normas del castellano y por lo general deformadas. Del mismo modo que con la
toponimia, nada nos impide hacer uso de los apellidos restaurados y escritos por lo menos con los
signos comunes a todas las ortografías propuestas [para el mapudungun] (como es el uso de las
letras w, k, y). Escribir, por ejemplo, Wentelikan en lugar de Huentelicán, Kuramilla por Curamil.”
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Naqill aquí anota la creciente notoriedad de una escritura mapuche con elementos de “todas
las ortografías propuestas”, que ya está circulando como marcador de lo mapuche en el entorno de
las redes sociales y en el paisaje lingüístico. Siguiendo este argumento, una mapuchización de los
onomásticos y toponímicos implica considerar primeramente que la lengua indígena está viva,
pero oculta detrás de nombres han sido “deformados”, es decir, sujetos a un proceso de alteración
de su estado original debido a la influencia del castellano. Segundo, conlleva concebir la
posibilidad de “restaurar” la lengua a través de la difusión de ciertos modos de escritura, lo que
implicaría entender a estas ortografías mapuche como expresiones lingüísticas de algún modo más
cercanas a su originalidad, o más capaces de expresarla adecuadamente. Como sugiere Deumert
(2014), en este proceso, la estrategia de la estilización del nombre es clave en la construcción de
la identidad en el espacio móvil de las redes digitales. En un contexto donde la posición identitaria
como mapuche, y una movilización política de la misma están sujetas fuertemente a la constitución
de un nombre, resulta comprensible que la mapuchización del mismo se entienda como un paso
simbólico, clave para la puesta en marcha del proceso de cambio político.
Otro fenómeno ideológico significativo dentro de este espectro de movilizaciones en torno
a la lengua yace en el frecuente uso del mapudungun en instancias donde se busca promover una
adhesión o un rechazo a proyectos políticos específicos, con la intención de conectarlos
simbólicamente con el mundo cultural mapuche. Como era de esperarse, los ámbitos vinculados a
las reivindicaciones varían enormemente. Primero, en los espacios de Facebook aquí analizados
es notorio que los movimientos en favor de la lengua mapuche no se ligan directa y explícitamente
con ningún partido político en Chile. Ni siquiera existe entre los documentos aquí vistos apoyo
manifiesto por Wallmapuwen, el partido autonomista mapuche de base identitaria y territorial en
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el que militaba Viktor Naqill. Sin embargo, sí está manifiesto que la movilización políticolingüística mapuche suele adscribirse a posturas contrahegemónicas en el contexto chileno.

Figura IV Weñefe, Ladrón/a
Grupo de Facebook “Aprendamos mapudungun”, 30 de noviembre de 2017

De manera consistente, los equipos de administración y gestión de las páginas y grupos de
Facebook estudiados, así como la gran mayoría del público, incorporan contenidos digitales en los
que se explicitan adherencias a un abanico amplio de perspectivas políticas de este tipo. Como
hemos visto, entre ellas están las visiones ecologistas y el conservacionismo, que a menudo se
anclan a problemáticas ambientales locales (generadas por la industria forestal, represas
hidroeléctricas, etc.); también se observan aproximaciones de izquierda que no son disímiles a las
de partidos históricos como el Partido Comunista o el Partido Humanista, pero raramente
explicitando alguna afiliación por ellos; y finalmente, hay afinidad por ciertas corrientes
anarquistas, en especial aquellas que se acoplan a agendas contra el mercado, el capital o el Estado.
Esta articulación de un arco ideológico contrahegemónico amplio, incluso disperso, responde a
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que el proyecto político-reivindicativo mapuche de mayor envergadura, según se inscribe en
nuestro corpus, se enmarca en el llamado “conflicto mapuche”, un complejo entramado de
demandas de justicia contra diversos atropellos cometidos por el Estado chileno y entidades
privadas —en especial, grandes empresas asentadas en territorios históricamente mapuche— que
remiten tanto a problemáticas de larga data como coyunturales. En concordancia con ello, esta
serie de posturas políticas tiene como hilo en común una contraposición orgánica a la agenda de
la derecha política chilena —expuesta principalmente por partidos como Unión Demócrata
Independiente (UDI) y Renovación Nacional (RN), de la alianza Chile Vamos—, la cual se expresa
como un rechazo sistemático a las instancias hegemónicas que dicho sector político defiende. Entre
ellas, sobresale una matriz sumamente conservadora que suele ignorar o combatir demandas
feministas y LGBTQ, al mismo tiempo que ampara con vigor el modelo económico capitalista en
fase neoliberal y su apertura a mercados globales de bienes y capitales.
En respuesta, muchas de las iniciativas a las que se acoplan los proyectos políticos mapuche
en los últimos años se han visto influenciados por movimientos antiglobalización y feministas.
Ello es consistente, por ejemplo, con la amplia aceptación y difusión del meme de la fig. II (“No
más violencia hacia las mujeres”) dentro del grupo Aprender mapudungun y la asertividad del
grupo Kom kim al momento de definir su posicionamiento como antipatriarcal. Las expresiones
que encontramos en Facebook, por lo tanto, con frecuencia se adhieren a estas demandas, al tiempo
que revelan un fuerte rechazo a las figuras y a las iniciativas de la derecha en Chile. La fig. IV
(“Weñefe, ladrón”) aparece en el contexto de las elecciones presidenciales de 2017, en las que se
presentaba el expresidente Sebastián Piñera, líder de la coalición derechista Chile Vamos, quien
ya había estado en el poder entre 2010 y de 2014. La fig. IV fue producida por Kimeltuwe, con su
habitual estilo didáctico y visualmente atractivo (también observado en la fig. II), y luego posteada
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en Aprender mapudungun por un miembro del grupo, quien agrega la instrucción: “No diga ‘wiña’
diga ‘weñefe’ para ladrón [...] #Sebastián Piñera, Weñefe!”. La voz güiña o huiña, de origen
mapudungun, en español chileno refiere a una especie nativa de felino silvestre (Leopardus
guigna) y se utiliza como sinónimo festivo de “ladrón”, dado el supuesto hábito de este animal de
robar aves de corral. En este texto, al sugerir “diga weñefe” se está corrigiendo una posible
tendencia entre estudiantes de mapudungun a integrar en su habla usos habituales provenientes de
su repertorio léxico de origen chileno. Pero lo notable de este posteo es que el tono generalizado
del grupo es, a grandes rasgos, empático con el antipiñerismo explícito del meme, y no ocasiona
mayor disrupción dentro del espacio de la comunidad digital. Es más, en todos los grupos y páginas
estudiados para esta investigación hubo documentos de diversa índole donde se expresaba
oposición a Piñera, al tiempo que, notablemente, no se registró propaganda activa a favor de ningún
candidato en particular.
Piñera finalmente resultó elegido por segunda vez presidente de Chile para el período 20182022 en la segunda vuelta de las elecciones presidenciales de diciembre de 2017. En las zonas de
mayor población mapuche del sur del país recibió amplio apoyo, al igual que su coalición. El
mismo día en que se conocieron los resultados electorales (17 de diciembre de 2017), apareció en
el grupo de Facebook de la fig. IV, Aprender mapudungun, un nutrido debate donde se
cuestionaban las razones del triunfo de la derecha, no solo en los comicios presidenciales, sino que
también en los de diputados y senadores. En mayo de 2019 este hilo ya tenía 804 comentarios y
817 reacciones (mayoritariamente “me gusta”, pero con varios cientos de “me enoja” y “me
entristece”). Entre las argumentaciones, los administradores y una cantidad importante de
participantes de la comunidad esta vez hicieron explícitas sus posiciones antipiñeristas, a veces
muy radicales, pero sin articular compromisos políticos específicos en torno a ello; es decir,
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expresaron rechazo por muchas cosas, pero escaso o nulo apoyo por otras. El debate comenzó con
una fotografía de un televisor que una moderadora del grupo expuso, donde se mostraban los
números del triunfo de Piñera, a lo que agregó: “Una vergüenza el voto en la Araucanía. O no
votan o votan según lo que su patrón [o su pastor evangélico] les ordene”. Los comentarios
siguientes discurrieron en detalle el problema de la identificación entre las comunidades mapuche
y tendencias políticas, y la aparente contradicción entre el predominio de la derecha en territorios
del Wallmapu y los intereses de las comunidades empobrecidas que viven en ellos. Un
comentarista sostuvo que “los empleados de fundos y evangélicos, mapuche o no, apoyan a su
amo”. Otro añadió: “Estoy muy dolido por lo que ocurrió, pero los Mapuches votaron en masa por
la derecha. No reconocer eso es ser ciegos”. Alguien supuso que hubo coerción: “La represión y
el miedo son armas poderosas, [aún] quiero creer que el pueblo verdadero no se deja vencer”. Otra
persona enfatizaba que “[l]os mapuche nunca nunca han votado y nunca lo harán... No se meten
en [asuntos] de chilenos”. Finalmente, ninguna persona en el hilo admitió haber votado por Piñera,
pero sí hubo quienes defendieron el derecho a votar por quien se desee en una elección
democrática.
En este debate, entre muchas otras, conviene destacar las contribuciones de dos
comentaristas que recurren a una legitimación de su autenticidad mediante el uso de la lengua y
de prácticas culturales consideradas propiamente mapuche. Una participante añadía: “[Y]a chao[,]
me voy a tomar unos mate. Estoy segura [de] que ninguno de los mapuche que han [h]ablado por
aqu[í] toman mate. [N]i hacen muday […] toman caf[é] capuchino y toman cervezas. Mantengan
las tradiciones la cultura […] y no digan ok[ey]. Digan: feley”. Otro, más abajo, respondió: “A mí
no me sorprende[,] en la Araucan[í]a solo ir[á]n a votar los empresarios, los colonos, los ricos, no
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el Pueblo Mapuche. Wallmapu no es parte de este show de estado y este quien est[é] de presidente,
his[tó]ricamente, reprimirá al Pueblo Mapuche. Newen Wallmapu! […]Marrichiwew!”
A través de estos dos comentarios se vislumbra una serie de estrategias de legitimación de
una autenticidad mapuche, las cuales recurren a iconizaciones frecuentes en el discurso público.
En el primero se representa al sujeto mapuche genuino como quien consume mate y muday (en
lugar de café y cerveza), y dice “feley” en lugar de “okey”, es decir, como alguien que al menos
maneja algunas palabras básicas de su idioma. En el segundo, se identifica al “pueblo mapuche”
como una entidad discreta, claramente delimitada, cuyos miembros poseen una serie de
características definitorias. Primero, se los entiende como contrapuestos a “los empresarios, los
colonos, y los ricos”, es decir, la autenticidad de lo mapuche depende de una distinción de clase
de orden neocolonial, enquistado en el modelo económico de hoy, donde el mapuche se presenta
como alguien que no posee capital (o al menos no lo acumula). Ello hace eco de un comentario
mencionado más arriba, acerca de la figura II, donde el winka es caracterizado como alguien que
piensa en producir y en el dinero, mientras que el mapuche, se deduce, estaría enfocado en lo
inmaterial o espiritual. Según esta representación, un miembro verdadero del Pueblo Mapuche no
solamente prefiere decir “feley” en lugar de “okey”, sino que pertenece a una configuración
política situada fuera del orden estado-nacional chileno (descrito como una democracia fallida, un
“show”), y, finalmente, es un sujeto que se identifica íntimamente con un territorio, el Wallmapu,
o País Mapuche, estableciendo un vínculo entre el espacio territorial y su identidad. Notablemente,
el autor añade al final de su comentario “Newen Wallmapu” (‘fuerza, Wallmapu’) y
“Marrichiwew” (‘Diez veces venceremos’), expresiones que, si bien son lo suficientemente
comunes como para que un hispanohablante informado las conozca sin saber lengua mapuche,
imprimen en sus opiniones un sello de legitimidad. De este modo, en ambos comentarios aquí
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vistos se utiliza el mapudungun no solo para marcar una diferencia étnica o social, sino para
adquirir autoridad dentro de un orden político en pugna, donde el conocimiento de esta lengua,
aunque sea demostrable solo mediante unas cuantas voces, opera como una credencial de
autenticidad cultural. Es así que las tácticas de iconización utilizadas para describir y delimitar las
supuestas características de lo mapuche intentan validarse mediante una demostración del
conocimiento de su lengua.
Finalmente, en el entorno de Aprender mapudungun, donde lo mapuche suele presumirse
como alineado con posturas contestatarias o incluso antihegemónicas, es comprensible que resulte
extraordinariamente perturbadora la noción de que un alto porcentaje de la población de la
Araucanía haya preferido votar por la derecha, y a favor de su fuerte compromiso con el statu quo
neoliberal. Estos intercambios dan cuenta del perfil político de las personas interesadas en difundir,
enseñar y estudiar el mapudungun, y permite esclarecer los modos en que ello se articula con el
contexto político chileno en general, pero también brinda un esbozo de los tropos que quienes se
definen como mapuche (y como chilenos) movilizan al momento de definir sus identidades
culturales.
Otra ideología que con frecuencia aparece en el corpus se vincula con el autonomismo
territorial mapuche, cuyas iniciativas, de base local, regional, nacional y transnacional, suelen
establecer correlatos en torno a lo lingüístico notablemente variables. A menudo el autonomismo,
cuyo principio es la autodeterminación de las comunidades, procura el establecimiento de nuevas
nociones de territorialidad y nación según estas circunscriban sus escalas y sus límites. Ello
conduce a propugnar diversas visiones del Wallmapu, o País Mapuche, cuya constitución histórica
se define según narrativas políticas susceptibles de diferir sensiblemente, en tanto implica una
gestión de conceptos como “Pueblo”, “Nación”, “Territorio” y “País”. El autonomismo a veces
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está entendido de manera más bien desterritorializada y se acopla a las agendas políticas de
intereses nacionales de Chile o de Argentina. Pero con frecuencia en los grupos de Facebook
aparecen posturas en las que la lengua mapudungun se asocia a un proyecto de constitución
nacional propio. Un ejemplo de esto se encuentra en la fig. V, “Día nacional mapuche/ Mapuche
ñi antü kom Wallmapu mew”. Aquí la lengua queda anclada dentro de una serie de estrategias de

Figura V “Día nacional mapuche/ Mapuche ñi antü kom Wallmapu mew”
Grupo de Facebook “Aprendamos mapudungun”, 22 de diciembre de 2017

producción de símbolos nacionales (o protonacionales, si se prefiere) en los que se perfila una
conexión naturalizada entre un territorio y una nación mapuche.
Entre estos símbolos está la bandera wenufoye (la que muestra un kultrung, instrumento de
percusión usado en rituales sagrados), y una propuesta de efeméride nacional referente al día en
que se reconoció la independencia por parte de España (6 de enero), afín al que poseen otras
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naciones americanas. En el texto además se anima a la población a izar sus banderas durante dicho
día. Pero lo más sobresaliente de la imagen es quizá el mapa del Wallmapu, que se encuentra
antropomorfizado (y sonriente), y que consta de amplias zonas de la sección central del Cono Sur,
incluyendo todo el centro-sur de Chile y buena parte del centro de Argentina, es decir, una visión
del punto máximo del histórico proceso expansivo mapuche. Consecuentemente, en esta imagen
el mapudungun se representa como clave en un proyecto político de autodeterminación del
Wallmapu entendido como nacional, constituyendo un ensamblaje neoherderiano que suma
territorio, pueblo, historia y, ahora también, una bandera, un mapa y una fecha para recordar,
símbolos vitales de su institución.
Esto es consistente con la noción de Wallmapu entendida por activistas como Naqill (2016)
que incorpora el componente lingüístico como algo esencial: “La lengua constituye, junto al
territorio, el fundamento de un movimiento nacional, por lo que la emancipación del pueblo
mapuche solo tendrá un carácter nacional si el mapuzugun acompaña su liberación […] Una
bandera, incluso los mapas del Wallmapu nos proyectan al mundo como nación, pero solo nuestra
lengua, el mapuzugun […] nos hará sentirnos una nación.”
De esta manera, la promoción de la lengua en diversas páginas y comunidades de
Facebook, como sugiere Naqill, se hace explícitamente parte de un proyecto de incorporación y
difusión del concepto de nación mapuche dentro del vocabulario político. Notablemente, los
procesos de revitalización lingüística que han acontecido en el País Vasco y Cataluña son
frecuentemente tomados como referencia dentro de este proceso, en tanto se percibe un
paralelismo con lo que ha ocurrido en aquellas comunidades autónomas en el marco legal e
histórico del Estado español (Faxér, 2017; Mayo, 2017; Naqill, 2016). Esto es informativo de cómo
la intelectualidad mapuche está instituyendo modos de pensarse a sí misma más allá de las
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categorías típicamente atribuibles a lo indígena al momento de concebir un cambio social y
político, lo cual apunta a nuevas formas de gestión de la identidad mapuche dentro del cierre
nacional chileno, con repercusiones potencialmente importantes a mediano o largo plazo.
En este proceso de cambio procurado por los grupos gestores del mapudungun, algunos
conceptos innovadores con frecuencia chocan con representaciones en torno a la lengua
firmemente enraizadas. Es posible que una de las ideologías más recurrentes sobre el mapudungun,
en tanto se halla enmarcado en la categoría de lengua indígena, refiera a su intervención por tropos
que lo localizan como medio para lo sagrado, o como sagrado en sí mismo. Como veremos, ello
contrasta fuertemente con visiones modernizantes que poseen algunos agentes lingüísticos. La
sacralización de la lengua emergió en el corpus estudiado en diversos documentos. La fig. VI es
un meme posteado el 12 de junio de 2018 en la comunidad Memezüngun. En esta imagen se
observa a la izquierda una figura humana que lleva puesta una máscara que dice “El mapudungun
es sagrado” en español. A la derecha, alguien levanta la máscara y en el rostro de la misma figura
está escrito “Kim mapuzüngulan” (‘No sabe hablar mapudungun’). Se infiere de esta breve viñeta
una crítica directa a quienes sin hablar la lengua la enaltecen a una categoría de “sagrado”,
dejándola relegada como algo intocable y misterioso. Pero también se trasluce, como subtexto, la
oposición a esta postura por parte de quienes estudian, enseñan y promueven el mapudungun, en
tanto se percibe como perjudicial para sus propios propósitos.
En efecto, hoy la representación de la lengua como algo sagrado se encuentra fuertemente
impugnada por actores de la revitalización lingüística, lo que contrasta con su obvia prevalencia
entre buena parte del público general. En la entrevista a The Clinic de marzo de 2019, Naqill
atribuye esto a la influencia de “categorías tomadas del repertorio New Age” constituyentes de un
relato sobre las lenguas y culturas indígenas que las presenta como potencial alivio ante las
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ansiedades de la vida moderna, o como alternativas a los excesos del capitalismo y la obsesión con
el consumo.

Figura VI El mapudungun es sagrado.
Grupo de Facebook “Memezüngun” 12 de junio de 2018

Esta aproximación, llamada por Naqill cosmovisionismo, asocia la lengua a un repertorio
de características supuestamente propias de los pueblos indígenas y de sus prácticas y creencias,
tales como un alto grado de conexión con la naturaleza y con valores esenciales del ser humano,
sabiduría intrínseca, e incluso habilidades místicas. Algunas aproximaciones referentes a los
modos de iconizar lo indígena han sido abordadas por la teoría (Cameron, 2008; Muehlmann,
2007; Heller y Duchêne, 2007). En el corpus que observamos aquí, se perfila que estas
iconizaciones se caracterizan por concebir a los pueblos indígenas bajo un prisma notoriamente
esencialista y reduccionista, de momento que asumen que su cosmovisión es: (1) necesariamente
portadora de aspectos moralmente superiores; (2) vinculada connaturalmente a conocimientos
sagrados o místicos, y con ello, a menudo también secretos o vedados; (3) esencial al sujeto
indígena, a quien se le asignan roles como “guardián de la naturaleza”, o “protector de la sabiduría
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ancestral”. Pero lo más sobresaliente aquí es que el cosmovisionismo tiende a borrar las diferencias
entre los diversos grupos que entran dentro de la categoría “indígena” y selecciona y reduce sus
componentes culturales, descartando, paradójicamente, elementos del discurso que los mismos
hablantes construyen sobre sus experiencias culturales. Por ejemplo, Naqill (2016) vincula la idea
de “Madre Tierra” a una visión transnacional que elide ideológicamente las particularidades de
pueblos específicos, citando el caso de la “«Declaración de los pueblos indígenas», emitida durante
el Foro Social Mundial realizado en Belem, Brasil, en 2009 que en apenas dos páginas menciona
a la «Madre Tierra» siete veces”, pero que no hace ninguna mención a lenguas o idiomas propios,
llevando a la invisibilización sistemática de las mismas singularidades que muchos proyectos
reivindicativos buscan rescatar. En Chile, la creencia en la Madre Tierra, señalada aquí por Naqill,
es invocada frecuentemente en aymara y quechua con su nombre tradicional “Pachamama”, en
tanto corresponde a la deidad núcleo de la religiosidad tradicional de pueblos indígenas de los
Andes centrales. En años recientes este concepto ha aparecido con cierta frecuencia en
reivindicaciones políticas mapuche, especialmente en aquellas más directamente ligadas con
conflictos ecológicos, pero también en otros entornos. Es clave subrayar que, según Naqill (2016),
el concepto de Pachamama (calcado al mapudungun como ‘Ñuke Mapu’) aunque no es
considerado propio de la cosmogonía mapuche, ya se ha hecho moneda común del vocabulario
político y cultural. En la entrevista de The Clinic (2019), Naqill afirma: “Yo siempre me he peleado
con el tema de la Ñuke Mapu, es una palabra mapuche, pero no una creencia ni una diosa mapuche
[...] La gente en el campo ni la conoce. [...]”. La expansión del concepto Ñuke Mapu
probablemente obedece a su valorización en entornos políticos ecologistas, cuyos intereses con
frecuencia se superponen o se acoplan con las demandas políticas mapuche, pero también a que
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tiene sentido dentro de una representación general de lo indígena en el mundo contemporáneo,
iconizado en tropos ecológicos relativos a la conservación y el respeto a la naturaleza.
Significativamente, el reduccionismo de elementos culturales comunes a todo lo imaginado
como “indígena” en las representaciones “cosmovisionistas” es similar a las operaciones
semióticas dadas en ideologías de la lengua completamente dispares. Es sin duda similar al velado
proyecto nacionalista chileno que observamos en el caso de La Segunda (2009), donde se
“reafirmaba la identidad del país” mediante una enseñanza atomizada y deslocalizada de palabras
de diversas “lenguas indígenas” (aymara, mapudungun y rapa nui) en jardines infantiles a niños
chilenos. El cosmovisionismo, que romantiza la relación de lo indígena con el universo, finalmente
no se diferencia demasiado a una aproximación folclorizante que idealiza lo indígena para ensalzar
una riqueza cultural nacional. Ambas operaciones ocurren mediante procedimientos semióticos
afines, descritos por Gal e Irvine (2000). Primeramente, hay una iconización, al asignar roles
considerados como connaturales a los sujetos indígenas y a sus lenguas. También se observa
elisión ideológica, de momento en que se borran las diferencias existentes entre estos grupos
humanos diversos y sus prácticas y creencias. Y, finalmente, está la recursividad fractal, que aquí
corresponde a la atribución de características necesarias a sujetos individuales y grupos humanos
a partir de su pertenencia a macrocategorías como “mapuche” o “indígena”. Es así que mediante
un proceso de iconización, elisión y recursividad fractal, el cosmovisionismo termina configurando
una ideología de la lengua indígena como vinculada con el mundo natural a través de un misticismo
inmanente. En la entrevista a The Clinic de abril de 2019, Víctor Carilaf ejemplifica cómo esta
representación afecta la gestión del idioma: “Pasa mucho en los cursos que los chillkatufe
(estudiantes) chilenos van a buscar cosmovisión y se decepcionan cuando se enseña la lengua [...]
[Ellos dicen cosas como:] “¿Y cuándo me van a enseñar a mí a hablar con las plantas?” Añade
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luego que a estos estudiantes “les presentaron al pueblo mapuche casi como [las criaturas de la
película] Avatar, [y creen] que nos vamos a conectar con el pelo y nos vamos a transmitir el
newen”. La comparación entre los mapuche y los ficticios Na’vi de la película Avatar (2009)
sugerida por Víctor Carilaf (él mismo, mapuche y hablante de mapudungun desde la infancia) pone
en relieve cómo tropos que circulan en la cultura global están compenetrados con imaginarios de
lo indígena que se aplican vivamente a personas y circunstancias reales. El concepto newen
(‘fuerza’) que de manera usual refiere en español a la “energía vital”, entendida en el marco de la
cosmogonía mapuche, tiene un indudable paralelismo con una de las características más
sobresalientes de la luna Pandora (donde viven los Na’vi), una fuerza expresada en una unión
neurocognitiva y posiblemente espiritual con todos los seres de ese mundo, a la que cada individuo
Na’vi puede acceder mediante un enlace en su cabeza, similar al cabello humano. Carilaf sugiere
entonces que los estudiantes “que buscan cosmogonía” descritos aquí imaginan la lengua
mapudungun como un instrumento parecido a este órgano del cuerpo extraterrestre, como un
apéndice que permitiría “enchufarse” con una fuerza espiritual universal. Además, los ficticios
Na’vi al fin y al cabo presentan muchas de las características atribuibles típicamente a grupos
indígenas: subordinados, violentados, pero a la vez indomables y sagaces, protectores de un mundo
silvestre, prístino y en peligro, y conocedores de una sabiduría singular que les permite vivir en
armonía con ese mundo. La aguda comparación que hace Carilaf del imaginario predominante
entre algunas personas, especialmente no-mapuche, con las representaciones referentes a
humanoides extraterrestres de una película hollywoodense es informativa de cómo los discursos
en los que se constituyen ideologías lingüísticas tienen un origen culturalmente complejo, y que
requieren de una concurrencia de conceptualizaciones que puede emerger de lugares inesperados.
Los estudiantes de mapudungun al preguntar en clase sobre el momento en que “podrán hablarles
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a las plantas” no están recurriendo a un rasgo específico que reconocen en la lengua mapuche, sino
que están movilizando un imaginario complejo insertado hondamente en el mercado global de
productos culturales, que también colabora con esencializar la relación entre la categoría
“indígena” y el mundo natural.
Esto no quiere decir que los relatos que mujeres y hombres mapuche establecen sobre sus
propias identidades y cultura no contengan algunos de estos tópicos. Es más, el precepto de
protección y conexión con la naturaleza resulta clave para otras demandas políticas mapuche, en
particular aquellas donde las reivindicaciones de territorio e identidad se superponen a las de
conservación ambiental y espiritualidad tradicional. Más bien, lo significativo en la línea de
nuestro argumento es que para agentes político-lingüísticos como Víctor Carilaf y Viktor Naqill
los tropos que conectan lo mapuche con la ecología y con lo sagrado pueden resultar poco
operativos e incluso problemáticos al momento de remitir a cuestiones de lengua. Ya que para
ellos es urgente traer el mapudungun al uso cotidiano, es preciso desarraigarlo de su percepción
como trascendental. En la entrevista de The Clinic del 19 de marzo de 2019, Naqill describe esta
proyección de manera sucinta: “Cuando tienes una visión mística de la lengua y piensas que todo
lo que dice es místico, le haces un tremendo daño porque la colocas en un pedestal que tú mismo
sientes que no puedes tocar, y ese no tocar es no aprender la lengua.” En este sentido, desde que
toda atribución de carácter metafísico hacia la lengua mapuche contradice por completo su
formulación como algo normal, el cosmovisionismo atenta directamente contra iniciativas que
buscan regularizar y expandir su uso en instancias cotidianas, algo fundamental para el proyecto
de construcción nacional mapuche. La lengua, entonces, no ha de ser entendida como
primordialmente sagrada o profunda, sino que también debe reconocerse como poseedora de un
aspecto mundano. Incluso, enfatiza Naqill en la misma entrevista de The Clinic (2019), la lengua

96

puede y debe ser soez “[se] pueden hablar de temas muy vulgares, […] en mapuzugun [a] los
abuelitos no les importa que hagan chistes sobre los genitales, antes nadie se preocupaba por eso”.
Asimismo, aquí Naqill enfatiza su visión, fundamentalmente informada por una visión occidental
contemporánea de que: “[l]as lenguas no son profundas ni superficiales, ni altas ni bajas, ni pobres
ni ricas, ni bonitas o feas. Son elucubraciones nuestras, humanas e inútiles que hacemos para no
aprenderla. Las lenguas […] no tienen cualidades intrínsecas. Lo importante es que se entiendan
y hablen”. De este modo Naqill se pliega a un entendimiento del mapudungun como una
herramienta política fundamental, desprovisto de un valor metafísico, posicionándolo fuera del
dominio de lo mágico, e integrándolo en un plano donde es susceptible de ser planificado,
enseñado y promovido, tal y como las lenguas occidentales.
La fig. VI en el grupo Memezüngun es entonces reveladora de una escisión ideológica clave
entre las personas iniciadas y las no iniciadas en problemáticas del mapudungun: mientras las
primeras reconocen una especie de peligro en atribuir un valor esencial a la lengua, las segundas
incorporan libremente representaciones de este tipo. Del chiste se deduce que, para los agentes
aquí descritos, las primeras, típicamente, saben hablar la lengua; las segundas, no tienen esa
habilidad. Y el efecto (nótense las reacciones del público de Memezüngun, predominantemente
positivas) depende en buena medida de la formación de un colectivo “que comprende todo”, en
contraste con uno que no: la comicidad presupone una interacción comunicativa del tipo “tú y yo
nos entendemos”. Es notorio en la fig. VI que un comentarista “ríe” y pregunta “[¿Por qué] el que
no habla [mapudungun] escribe “mapudungun” en unificado?” De esta manera, él expone su
propio conocimiento de los sistemas ortográficos, utilizando su saber metalingüístico como
herramienta de legitimación de pertenencia al grupo “iniciado” o conocedor del idioma mapuche.
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Parafraseando a Naqill y Carilaf y su consigna “se habla mucho del mapudungun, pero
poco en mapudungun”, aquí podemos inferir que el conjunto de iniciados al que ellos mismos
pertenecen se caracteriza no solamente porque sabe hablar en mapudungun, sino porque también
sabe hablar del mapudungun. En el corpus estudiado aquí tienden a destacarse claramente aquellos
participantes que saben de gramática, ortografía y vocabulario del mapudungun, y que están
informados acerca de los gestores, agentes y textos fundamentales de la lengua. El resto de los
interesados, por su parte, suele demostrar un grado de inquietud variable, y que puede a menudo
ser puramente anecdótico o casual. Esto se debe primeramente a que en los lugares de Facebook
donde más se utiliza (y se discute) el mapudungun, una cierta proporción de participantes
claramente se perfila como estudiantes de la lengua o neohablantes que buscan en las redes sociales
instancias para contactarse con otras personas con el propósito de debatir problemas lingüísticos,
aclarar dudas y generar puntos de intercambio. A menudo esta dinámica conduce a situaciones
donde hay cabida para el humor y los encuentros informales y lúdicos. En estos espacios asimismo
intervienen figuras como Carilaf, que adquieren autoridad conforme entregan respuestas y brindan
ayuda en el proceso de adquisición de la lengua, así como en su práctica y ejercicio en entornos
cada vez más amplios. En segundo lugar, está asimismo una cantidad posiblemente mayoritaria de
personas que demuestran simpatías políticas con los mapuche o que se definen como mapuche,
pero que solo ocasionalmente tienen preguntas sobre usos lingüísticos. Al observar el corpus se
nota también que este mismo eje (conocedores y no conocedores o, mejor, iniciados y no
iniciados) se expresa como un grado de atención a la lengua que varía dentro de los mismos grupos
que atienden el mapudungun.
La rápida resonancia que han adquirido grupos como Kimeltuwe deriva entonces de la
formación de una comunidad conocedora de sociolingüística y políticas de planificación que ha
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desarrollado una manera de hablar del mapudungun que es distintiva y los separa, por un lado, de
los hablantes tradicionales, y por otro, del público que simpatiza o se compromete con la causa
mapuche, pero que no está familiarizado con los problemas de la lengua. En el núcleo de esta
colectividad (compuesta tanto de personas mapuche como no mapuche) se hallan lingüistas,
activistas y educadores, a los que se suma un número creciente de neohablantes, estudiantes y
aficionados, con variados niveles de familiarización con terminología metalingüística sobre
gramática, fonología y sistemas de escritura, entre otros asuntos.
De esta forma, observamos que una comunidad se encuentra erigiendo un régimen
metadiscursivo en un proceso que, al no estar legitimado por institucionalidades históricamente
conformadas, depende por completo de un mercado donde los actores están aún en proceso de
constitución, pero que certifican su emergente predominio a partir de las circulaciones digitales en
redes sociales como Facebook, valiéndose de herramientas novedosas disponibles en estos medios.
La emergente comunidad que sabe hablar mapudungun y del mapudungun quizá dé cuenta
de los intercambios más reveladores para el presente análisis, y aunque no son una mayoría de los
participantes en los grupos bilingües, en Memezüngun, (el único gestionado como monolingüe) su
presencia es claramente predominante, al punto que cabe plantear que este grupo está, de hecho,
pensado como un espacio de intercambio para esta colectividad. Buena parte de los contenidos de
Memezüngun satirizan dilemas que este grupo bien informado enfrenta al momento de gestionar
la lengua en ámbitos públicos, por ejemplo, como el problema de qué ortografía usar, o de qué
autoridades se han legitimado en el proceso de revitalización. La fig. VII (“Kuñiwtumün
/Peligro”), en particular, bromea con cómo los wingka (y por extensión, en general, los no
iniciados) caen fácilmente en la trampa de la visión mistificadora del mapudungun. En la imagen
se muestra a la entidad terrorífica y espectral con aspecto de payaso de la película It (2017)
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ofreciendo el libro Zungun (‘lengua’) de Ziley Mora (2016) a los wingka. Cualquiera que esté al
tanto de la secuencia narrativa del filme puede reconocer que quienes acepten el libro, en su
inocencia, serán raptados y llevados a un destino de horror. Comprender el chiste además requiere

Figura VII. Kuñiwtumün! / ¡Peligro!
Grupo de Facebook “Memezüngun” 24 de octubre de 2017

no solo de conocimiento de la película y de la lengua mapuche, sino también implica manejar una
referencia clara sobre Ziley Mora, su visión altamente mistificadora de la lengua mapudungun, sus
teorías algo excéntricas sobre tópicos lingüísticos y culturales y su relativamente amplia difusión
en círculos New Age y similares, pero también entre personas de origen mapuche que se sienten
valoradas y respetadas por él.
Uno de los comentaristas remarca su comprensión del chiste, anunciándole a un amigo de
Facebook “vos no vas a entender”, posicionándose, a la vez, como uno de los “iniciados”, que
conoce de las problemáticas de la lengua, en tanto él sí es capaz de encontrar divertida la ácida
comparación inscrita en este meme. En este contexto, es posible comprender con claridad cómo
Facebook propicia la aparición y la consolidación de un grupo que establece regímenes de
normatividad que delimitan qué es aceptable y qué no en torno al mapudungun, entre cuyos
100

miembros hay planificadores que conocen de cerca la disciplina sociolingüística y las iniciativas
de revitalización en otras latitudes. La constitución de grupos de Facebook por parte de agentes
informados sobre estas problemáticas y su cada vez mayor preponderancia, sobre todo a través de
espacios como Kimeltuwe y Aprender mapudungun, es un fenómeno reciente, pero su alcance
transformador en el dominio de la planificación lingüística ya se vislumbra como extraordinario.
2.5 Mapudungun en Chile contemporáneo: esbozo de un arco ideológico
A partir del método de análisis establecido para este trabajo se contempla una distinción
de los circuitos de producción textual desde la hegemonía de la prensa tradicional y desde la
contrahegemonía en diversas comunidades constituidas en Facebook. Consistentemente, dos
circuitos se reconocen según esta distinción operativa.
En principio, el discurso hegemónico chileno tradicionalmente marginaliza y fractura su
idea de los sujetos mapuche, localizándolos temporalmente en guerras remotas de la conquista, o
bien, en espacios periféricos de la vida contemporánea, especialmente en la ruralidad. Al mismo
tiempo, los coloca de manera ambivalente y a veces nebulosa en el relato del mestizaje. En
consecuencia, en la prensa tradicional la lengua mapuche ha sido situada como algo típico o
folclórico, propio de Chile, e iconizada como un rasgo singular del país, en un intento de
imbricarla en la constitución de Estado-nación, relegándola igualmente a los márgenes del perfil
lingüístico nacional. No obstante, en el contexto liberal democrático contemporáneo, estas
representaciones se compenetran con los tropos de la participación ciudadana y de una
valorización de la igualdad y de la diversidad, como se ejemplifica en el relato de los jardines
infantiles donde se enseñan lenguas indígenas, primero en La Tercera y luego en La Segunda.
Dicho relato conlleva un imaginario de Chile como un espacio que alberga, reproduce y da valor
y sentido a las culturas indígenas en su seno, a pesar de lo cual, el mapudungun se configura como
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fragmentado, reducido y simplificado. Ello es coherente con un proceso histórico, estructural,
donde lo indígena en general y lo mapuche en particular son ámbitos sujetos al mandato centrípeto
y homogeneizante constitutivo de la nación y de una matriz cultural donde el castellano es la
lengua de absoluta preponderancia.
A pesar de la fuerza de este predominio, de a poco las voces de sujetos anteriormente
marginados debido a su subalternidad indígena comienzan a ganar saliencia en la prensa
tradicional. En el relato del club de rugby Trapiales en La Tercera, la lengua mapuche,
cristalizada en un grito de batalla, manifiesta la reapropiación de una identidad que había sido
silenciada y que es compleja en sus diversas entradas: geográfica, social, y étnica. Posteriormente,
en la historia de Héctor Mariano, esta reapropiación pasa a un nivel de gestión que es consciente
de su dimensión política, en tanto condujo a la creación de un colectivo de revitalización
lingüística que posicionaba el mapudungun en espacios valorizados del mercado simbólico y
material, lo que conllevaba la búsqueda de un fortalecimiento a gran escala de la representación
identitaria mapuche.
La lengua mapudungun entonces se hace visible dentro del discurso hegemónico chileno
como parte de una serie de demandas sociales vinculadas al problema de la gestión de la
diversidad en el cierre nacional. Simultáneamente, se da un momento en que emergen
reivindicaciones políticas en los frentes más variados, y Facebook se convierte en un espacio
ideal para apreciar los vínculos que ensamblan discursos contrahegemónicos y sus vínculos con
la matriz hegemónica. Se observa así una articulación solidaria de los proyectos lingüísticos del
mapudungun, el movimiento feminista, e iniciativas conservacionistas y ecologistas, entre otros,
en parte porque sus demandas políticas se superponen en ciertos ámbitos, pero también por una
visión de solidaridad al momento contrarrestar el sistema de dominación social imperante. La
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relevancia de las movilizaciones feministas incidió también en posicionamientos clave por parte
de grupos que gestionan la lengua, como Kom Kim, que optó por su propia clausura a partir de
decisiones enfocadas en una visión antipatriarcal del movimiento mapuche.
La perspectiva contrahegemónica también se hace patente en una adscripción explícita a
posturas contrarias a aquellas de la derecha política chilena, en particular, las de Sebastián Piñera
y su coalición. El debate dado entre participantes de Aprender mapudungun al momento del
triunfo de Piñera en 2017 resultó informativo de las posiciones predominantemente
contrahegemónicas de estos grupos, al tiempo que otorgó un esbozo conciso de las estrategias
con que se negocia la identidad mapuche cuando esta se articula con la gestión democrática en
Chile. El mapudungun asimismo en estas instancias se ha utilizado para adquirir autoridad dentro
de un orden político en pugna, donde el conocimiento de la lengua opera como una credencial de
autenticidad cultural.
En paralelo, surge la cuestión de la relación entre el público mapuche y el no mapuche
dentro del amplio proceso de revalorización de la lengua. En Facebook esto se visibiliza en una
tensión poderosa que emerge entre ambas identidades al momento de gestionar la onomástica. Al
momento de enunciar que “es de mapushe que los winka pregunten por nombres mapuTches para
ponerles a sus hijos”, sujetos mapuche evidencian cómo el imaginario social los localiza
fuertemente en los márgenes, es decir, en la base de la pirámide social o en sus periferias
geográficas y culturales. Ello se hace mediante la indicialidad de la grafía mapushe, que utilizan
dichos sujetos para la autorreferencia, al tiempo que remite a una pronunciación estigmatizada de
las clases populares, y que se establece un eje contrastivo con mapuTche, voz que refleja una
pronunciación percibida como propia de la clase alta, atribuible a la gente winka. Las personas
que allí movilizan su identidad mapuche subvierten esa inequidad mediante una afirmación
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humorística reveladora de que su cultura (tal como sus nombres propios) no pueden despojarse
de lo político. Esto acontece justo en un momento en que la onomástica del mapudungun (junto
con la toponimia), así como los sistemas gráficos utilizados para su expresión en el ámbito público
alcanzan cada vez mayor importancia, de la mano de los debates de oficialización y
estandarización.
En varios casos vistos aquí, tanto en la prensa hegemónica como en Facebook, se observa
una concepción de la lengua como herramienta estratégica de autoafirmación y visibilización
identitaria, que, sin embargo, a menudo está intervenida por tropos recurrentes que iconizan a las
comunidades y a las personas indígenas con roles específicos dentro de un macrorrelato históricocultural. Quizá el más relevante de estos consiste en la esencialización del vínculo entre las lenguas
indígenas y el mundo natural, a partir de un supuesto místico o metafísico. Notablemente, esta
sacralización de la lengua, conectada también con su valor ecológico y patrimonial, es utilizada a
veces tanto por discursos del nacionalismo chileno como de reivindicaciones mapuche. De este
modo, la mitificación de la lengua indígena en su relación con el cosmos es afín a una
aproximación folclorizante, pues ambas visiones implican procesos semióticos de iconización,
recursividad fractal y elisión ideológica, al momento de asignar roles connaturales a sujetos
indígenas y sus lenguas, borrar las diferencias entre grupos humanos diversos y sus prácticas y
creencias, y atribuir rasgos necesarios a estos grupos debido a su pertenencia a macrocategorías
como “mapuche” o “indígena”.
En el corpus analizado encontramos una fuerte oposición a esta representación del
mapudungun como sagrado por parte de activistas como Viktor Naqill y Víctor Carilaf, ya que
dificulta el proceso de normalización de la lengua de momento en que la convierte en “intocable”.
La necesidad de hacer que la lengua sea ‘normal’ es clave para un proyecto político de
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autodeterminación del Wallmapu entendido como nacional, donde la lengua requiere ser
gestionada y planificada, especialmente en el sistema educativo. Este proyecto nacional consiste
en un ensamblaje donde hablar y conocer la lengua es un elemento clave, junto con nociones de
territorio, pueblo, historia, y símbolos nacionales, y aparece en diversos espacios de Facebook
como significativo para el activismo identitario mapuche.
Relacionado con el rol cada vez más relevante de actores lingüísticos dentro de este
activismo, encontramos una creciente comunidad de personas interesadas en el mapudungun e
informada del metalenguaje sociolingüístico referido a dicha lengua. En grupos como
Memezüngun esta comunidad es prevalente, y es visible asimismo en otros espacios estudiados.
En estos colectivos hay agentes que están estableciendo normas en torno al mapudungun y que
han ganado amplia legitimidad gracias a la difusión que otorgan las circulaciones digitales. Se
observa así la constitución de un régimen metadiscursivo emergente que se sirve de herramientas
novedosas disponibles en las redes sociales para promover la lengua y una visión particular de
ella. Como Víctor Carilaf, en tanto gestor de Kimeltuwe, sugiere en The Clinic (19/03/2019)
“Pasamos a ser un referente: si tienen dudas, nos preguntan a nosotros. Y si Kimeltuwe dice que
se dice así, es así”.
Para concluir, observamos que en la configuración de los documentos estudiados la
polaridad textual de lo hegemónico versus lo contrahegemónico no puede entenderse como un
eje dual sino como un sistema complejo donde los discursos son móviles y con tendencia a la
hibridación. Una visión sacralizadora de la lengua mapuche está hibridizada por tropos
provenientes del mercado de la cultura global, como demuestra el paralelismo entre la posición
de la cultura mapuche y la de los Na’vi de la película Avatar, según se discute entre activistas de
la lengua. El entendimiento de la lengua mapuche como susceptible de gestión, prevalente en el
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proyecto de la revitalización, está fuertemente influida por una nociones que provienen de la
planificación lingüística tradicional, a su vez originada en la matriz epistemológica de la
disciplina sociolingüística, es decir, muy por fuera de los ámbitos de conocimientos tradicionales
mapuche. De hecho, la planificación del mapudungun se halla fuertemente informada por
experiencias en ámbitos europeos, en particular por el caso del euskera y el catalán. En este
sentido, queda claro que las visiones de la lengua y la identidad mapuche en el contexto
contemporáneo, según nuestro corpus, están determinadas por exploraciones innovadoras que
echan mano de las más diversas herramientas semióticas en aras de su revitalización. No obstante,
como sugiere Deumert (2014), también es crítico asumir que en este orden emergente a partir de
interacciones digitales hay una proporción importante de personas afectadas que quedan en los
márgenes. En el caso del mapudungun, donde es posible que buena parte de los hablantes de la
lengua no tengan acceso directo a espacios digitales, y donde un grupo informado de gestores
lingüísticos responde a lineamientos políticos de diverso orden, es preciso prestar atención a cómo
en el futuro se han de desarrollar estrategias de inclusión (y de exclusión) en torno a la lengua, y
cómo estas se corresponden con un orden sociopolítico cuya única característica predecible es su
complejidad.
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3. El español o castellano en Chile: configuraciones ideológicas de una lengua nacional
3.1 Es de género ambiguo
La incorreccion con que en Chile se habla i escribe la lengua española es un mal tan
jeneralmente conocido como justamente deplorado […] ¿De qué proviene la
inferioridad que acabamos de señalar? No sin duda de que Chile sea en América lo
que fué Beocia en Grecia, o lo que es Galicia en España, tierra de molleras cerradas i
de lenguas de trapo. El mal trae su oríjen de otra parte: nace de un gran vacío que hai
en la enseñanza de la Gramática castellana.
Zorobabel Rodríguez. Diccionario de Chilenismos (1875)

El tropo de que en Chile se “habla mal” comporta posiblemente una las ideologías más
informativas en torno a las dinámicas político-lingüísticas presentes en el país. Con claras
intenciones de abordar este problema, el 20 de septiembre de 2014 el diario La Tercera publicó
un compacto artículo titulado “El no tan nuevo lenguaje chileno” escrito por Tania Opazo y José
Miguel Jaque. En él se indican, una por una, buena parte de las representaciones que refieren a
“cómo se habla en Chile”, y se incluyen datos y opiniones obtenidos de una profusa serie de
peritos en asuntos lingüísticos. Entre ellos, están principalmente profesores y académicos
universitarios, pero también un publicista; un periodista; el creador de la cuenta de Twitter
@LosChilenismos; un relator de cursos ofrecidos a españoles que migran a Chile; la creadora del
blog “Cuicoterapia”; una antropóloga; y el director de la Real Academia Española. Como es de
esperarse, el artículo tiene por resultado un nutrido, pero condensado, caleidoscopio ideológico.
La bajada de su titular resume bien esta amplia recolección de narrativas: “Que nos comemos las
letras, que nos cuesta decir las cosas directamente y que somos expertos en inventar palabras son
algunas de las cosas que se dicen de la forma en que hablamos. Unas más verdad que otras, sepa
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que usted se expresa estupendamente y que, como el lenguaje está en permanente cambio, quizás
lo que hoy cree decir bien, mañana puede sonar mal.”
La idea de que “Usted habla bien” implicada en la frase “Usted se expresa estupendamente”
contrasta de manera drástica con una tradición de correctores idiomáticos que, por décadas,
proliferaron en los medios hegemónicos chilenos. En dicho contexto este enunciado
inevitablemente remite al “Usted no lo diga”, el latiguillo (o catchphrase) del profesor Mario
Banderas, quien, en los años 80, durante los momentos más álgidos de la dictadura pinochetista,
aparecía asiduamente en televisión y prensa escrita soltando directrices sobre cómo expresarse
sin errores. La performance audiovisual de censura lingüística de Banderas, iniciada siempre con
un contundente “¡No!”, se convirtió en el prototipo del afán de corrección lingüística y, con ello,
en un recordatorio constante del hecho aparentemente indesmentible de que en Chile “se habla
mal”. Al fin y al cabo, los vicios del lenguaje que Banderas condenaba con frecuencia referían a
hábitos lingüísticos comunes a todo el espectro social. El profesor a ratos no aclaraba mucho los
razonamientos detrás de la norma. Un ejemplo de cómo los reparos de Banderas han tendido a
dejar cabos sueltos y dudas está en el siguiente caso. El 3 de enero de 2015 un usuario de Youtube
añadió a su canal un video llamado “¡Usted No lo Diga!, ¿la jueza o la juez?”. En él aparece un
grupo de niños debatiendo con un hombre adulto en una habitación de manera distendida. El tema
de la discusión es: “¿Se debe decir la lente o el lente?” Al no llegar a ninguna respuesta
satisfactoria, en la mitad de la escena interrumpe Mario Banderas, con su característico cabello
rojizo sólidamente peinado y un sonoro “¡No!” y declama: “¡No discutan! La palabra ‘lente’
puede ser ‘la lente’ o ‘el lente’. Es de género ambiguo. Se puede usar en masculino o en femenino.
Lo mismo pasa con la palabra ‘juez’. Es ‘el juez’ o ‘la juez’ […] No está bien decir ‘jueza’…
¡Por ningún motivo!”

108

La mayoría de quienes vivieron su infancia en Chile durante los años ochenta podría
reconocer la escena con facilidad. Corresponde a “Cachureos”, un programa de la red estatal
Televisión Nacional de Chile (TVN), que en su etapa temprana incorporaba secciones educativas
de tono supuestamente ameno para el público infantil. Es probable que la difusión de la escena
fuese amplísima (en tanto TVN era la única estación con cobertura nacional) y que sus contenidos
se acoplaran ideológicamente a las representaciones de lengua consideradas dignas de
divulgación por parte de los grupos sociales dominantes durante la dictadura. Sin embargo, más
de 30 años después varios comentaristas del video en Youtube aún problematizan qué tan
“correcto” es el punto expuesto. En un comentario fechado en 2019, alguien dice: “El Diccionario
de la Real Academia Española acepta JUEZ y JUEZA. Infórmense […]” Otra persona declara:
“si se estudia un poco, se sabrá que una característica básica de la lengua es que cambia con el
tiempo […] Ahora sí es aceptado "jueza" porque la RAE lo añadió hace unos años.” Un tercero
expone: “[Hoy] gracias a las feminazis tenemos la jueza, la presidenta, la estudianta y la
cantanta”. Esto no tardó en escalar hacia un intercambio de insultos: “gracias a las "feminazis"
tenemos que escuchar a menos sacoweas [‘imbéciles’] como t[ú]”, dijo alguien. Otro le replicó:
“Y por huevones como tú hay que decir "el pichulo"[,] feministo de mierda.”
Es muy posible que la forma jueza fuese común en Chile mucho antes de los años 80 y con
el tiempo se ha hecho evidente que la enfática censura por parte de Banderas, anclada en los
dictámenes de la Real Academia de la Lengua Española de su época, no tuvo éxito. Como se ve
en los comentarios del video, también persiste hasta la actualidad la aparente irrupción de formas
femeninas desapegadas de lo que se asume como norma, por lo que hoy, efectivamente, circulan
voces como “estudianta” o “presidenta”. En cambio, entrado el siglo XXI, a diferencia de la época
de Cachureos, no cabe solamente atribuir el uso de dichas formas a desinformación, descuido o
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simple error. Existen activistas que propugnan el uso de morfemas femeninos en sustantivos con
género ambiguo, en tanto consideran que estas ocultan la existencia del género femenino de la
persona referida, desvalorizándola. En consecuencia, aparecen individuos que deciden adquirir y
defender una praxis de uso de desinencias de género femenino (prefiriendo presidenta por sobre
presidente), entre ellos, varones que modifican sus hábitos lingüísticos (a quienes el comentarista
de más arriba tildaría, con sorna, de feministos). Es así que los debates sobre cómo hablar
correctamente se actualizan dentro de pugnas contemporáneas, donde lo lingüístico se ha de
reacomodar con vista a nuevas formas de validación política.
Ahora bien, a pesar de que los episodios de corrección en torno a la consigna “Usted no lo
diga” han sido objeto de incontables burlas y parodias en décadas posteriores, el ideologema de
que en Chile “se habla mal” perdura sólidamente, en buena medida porque su constitución data
del proceso mismo del establecimiento del Estado-nación y de sus dispositivos de control social.
En dicho proceso prevaleció una ideología que supone la existencia de una única manera correcta
de hablar el español, es decir, un estándar. Apartarse de ella necesariamente da cuenta de error,
desviación, o incompetencia (Milroy, 2001). Para el caso de Chile lo que resulta clave de esta
ideología de la lengua estándar es que históricamente se la localiza en un espacio geopolítico
externo a la singularidad nacional. Esto crea el convencimiento de que la lengua óptima es,
principalmente, aquella sometida a los dictámenes de la Real Academia Española y de que el
español hablado en otros países es superior debido a una mayor proximidad con dicha variedad.
La persistencia de este modo de pensar el idioma se revela en el video de Youtube de “Usted No
lo Diga”, donde Mario Banderas se posiciona como conocedor de la forma correcta del español,
y en cuyos comentarios se deja entrever la ansiedad que aún produce entre el público el problema
de la ambivalencia normativa. El debate suscitado entre comentaristas de Youtube sobre si la
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jueza es una forma tan válida como la juez; la incertidumbre sembrada por esta discusión acerca
de la norma, típicamente imaginada como fija y carente de ambigüedades; y la inmediata y
explícita demanda para que sea la Real Academia Española quien resuelva toda duda son
evidencias de que la ideología de la lengua estándar en su configuración tradicional pervive tanto
en los años ochenta como en el siglo XXI.
Todo el episodio es finalmente informativo de cómo la configuración de los imaginarios
del castellano en Chile, con sus numerosas contradicciones, terminan poniendo en evidencia un
carácter fundamentalmente ambiguo. Posee una norma fija, pública y reconocible, que no
obstante muy pocos parecen conocer a cabalidad. Circula casi invisible en el día a día de la
comunicación social, pero es además marca indeleble e inequívoca de la particularidad cultural
de sus hablantes.
En el presente trabajo queremos trazar un hilo que aborde cómo estas y otras narrativas en el
cierre nacional chileno entran en tensión, haciéndose reveladoras para el esbozo de un perfil
político económico contemporáneo. En un momento en que emergen movimientos políticos de
distinto sello (LGBT, feministas, indígenas, inmigrantes, nacionalistas) y se hace relevante la
diversidad lingüística vinculada a circulaciones transnacionales de capital, de personas, y de
bienes de consumo (incluyendo productos culturales), es crucial desglosar la renegociación del
español en términos de lo identitario, observar si se vincula a proyectos políticos que promueven,
o bien, resisten la diversificación social y visibilizar sus conexiones con el mercado y el Estado
(Del Valle, 2015b; Lauria, 2017).
Con este horizonte argumental a continuación se describe primero cómo se hicieron
predominantes estas representaciones lingüísticas en Chile en función de una constitución de lo
político. En un segundo momento, se aborda la manera en que dichas representaciones están
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anidadas y continúan reproduciéndose en el discurso dominante conforme se observan en la
prensa hegemónica, al tiempo que confrontan nuevas tensiones emergidas del contexto políticoeconómico de las primeras décadas del siglo XXI. Luego se analiza la manera en que aparecen
pugnas lingüísticas referentes a dichas tensiones en Facebook, para finalmente plantear un esbozo
general de las ideologías lingüísticas en torno a la lengua castellana en Chile contemporáneo.
3.2 Breve perfil sociohistórico de la lengua española en Chile
En las lenguas como en política, es indispensable que haya un cuerpo de sabios,
que así dicte las leyes convenientes a sus necesidades, como las del habla en que
ha de expresarlas; y no sería menos ridículo confiar al pueblo la decisión de las
leyes, que autorizarle en la formación del idioma.
Andrés Bello (1842) en Jaksić (2001)

El problema del marco histórico y social del español en Chile es vasto e imposible de
abordar con justo detalle aquí. Para nuestros propósitos, nos enfocaremos de manera muy
condensada en el momento del asentamiento y expansión del Estado-nación chileno
(principalmente, el siglo XIX) en tanto establece una base adecuada para abordar sus
repercusiones contemporáneas.
A mediados del siglo XIX emergieron diversos debates sobre cómo debía de ser la lengua
nacional, en el contexto de la urgencia por estandarizar e institucionalizar el idioma dentro del
proyecto de construcción nacional. Los intelectuales que participaron en ellos tuvieron que lidiar
con una doble paradoja que, hasta hoy, es determinante del modo en que se imagina el castellano
en el ámbito chileno. Primeramente, al posicionar dicha lengua dentro de la categoría de nacional
no podía ocultarse que su origen último estaba situado irrevocablemente en otra nación, España,
de la cual Chile se había independizado recientemente. Segundo, era preciso contemplar que
tampoco otorgaba singularidad a Chile frente a sus países vecinos, todos hispanohablantes.
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Significativamente, la lengua española sí marcaba una diferencia crucial frente al mundo
indígena, es decir, al mapuche, lo que sirvió para reafirmar su estatus de lengua de construcción
nacional en tanto lengua de civilización. En efecto, en el ideario de las clases dominantes a
mediados del XIX, el castellano se constituyó como uno de los elementos claves para distinguir
al ciudadano chileno del indio, por entonces ajeno al proyecto republicano y sentido como incapaz
de acoplarse a procesos históricos (Arnoux, 2008). En el Manual de Istoria de Chile de Vicente
Fidel López (1845; en Arnoux, 2008) se resume este orden:
[…] los indios, qe aunqe son Chilenos tambien, porque an nacido en el territorio de
Chile i porqe poseen una gran parte de él, no son miembros de nuestra sociedad, no son
nuestros compatriotas, porque no tienen nuestro idioma, ni nuestra relijion, ni nuestras
leyes, ni nuestras inclinaciones, ni nuestra fisonomía […] debemos ver qe su istoria no es
la nuestra: ademas, siendo bárbaros, debemos creer qe no tienen istoria. Segun esto, se
ve qe la istoria de Chile es la istoria de los sucesos relativos a la raza española de qe
formamos parte nosotros; es decir, la narracion de todo lo qe ella a echo asta el
presente.
La urgencia de diferenciar la nación chilena de aquella perteneciente a “bárbaros sin
historia” requería enfrentar el ineludible problema del mestizaje. El paralelo entre lo racial y lo
lingüístico en los discursos tempranos sobre la chilenidad permite reconocer cómo se planteaba
el dilema de una sociedad inmensamente mestiza que negaba o marginaba los elementos
indígenas en su constitución, al tiempo que ensalzaba lo europeo, una tendencia que ciertamente
persiste hasta hoy. López (1845) de hecho señala sin rodeos que el pueblo chileno es únicamente
hijo de España y que, aunque hubo hibridación, “las cualidades esenciales del español, qe an
dominado en la mezcla de un modo casi esclusivo, acen qe no se le pueda tener por una raza
diversa; fuera de qe su orijen indio está ya casi perdido […]”. Esta ansiedad hispanizadora,
fundamentalmente racista, ha constituido una fuerza clave al momento de definir la identidad de
la élite, obligándola a situarse en un lugar intermedio donde se le permitiera simultáneamente
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singularizar los elementos propios de la patria sin apartar la chilenidad de un germen ideal de
raigambre hispano-católica. La tensión entre un modelo cultural que enfatizaba su carácter
europeo (y por ello, en parte, irrevocablemente ajeno) y una particularidad nacional mestiza (a su
vez, en parte, inaceptablemente propia) explica en buena medida las configuraciones ideológicas
de intelectuales de dicho período, así como el modo en que se prolongan y repercuten en el ámbito
contemporáneo.
En el debate suscitado en la negociación de este “espacio intermedio” contendieron dos
tendencias ideológicas, divergentes en torno a la cuestión de la autonomía lingüística: una
corriente separatista y otra unionista (Quesada Pacheco, 2002; en Rojas, 2015). La visión
separatista proponía una escisión respecto de España, lo que implicaba valorizar la diferencia
con la metrópoli e instituir una autoridad idiomática circunscrita a la nación. Esta postura, con
matices importantes, fue propugnada por los intelectuales argentinos que residieron en Chile Juan
Bautista Alberdi (1810-1884) y Domingo Faustino Sarmiento (1811-1888), entre otros (Arnoux,
2008). La segunda tendencia, unionista, constituyó una visión fundamentalmente integrativa y
hasta cierto punto dependiente de España y de los países vecinos en cuanto al modelo de lengua.
Operaba a través del precepto de la unidad lingüística, un mandato que procuraba impedir una
fragmentación y consecuente disolución de la herencia hispánica en unidades nacionales y, dado
su énfasis en la posición de liderazgo de España en dicho proyecto, esta ideología fue de ayuda
para expandir las bases del panhispanismo por América en momentos posteriores. En Chile las
ideas unionistas triunfaron en esta pugna ideológica en buena medida debido a la influencia de
Andrés Bello (1781-1865) y lograron expandirse en el contexto de los gobiernos conservadores
de mediados del XIX, perpetuándose hasta el siglo XX (Arnoux, 2008; Jaksic, 2010; Rojas, 2015,
2013; Rojas y Avilés, 2014; Torrejón, 1989).
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La aproximación unionista tiene sentido en un contexto donde la pulsión de la élite chilena
era identificarse de lleno con una valoración positiva de la civilización europea, y donde la matriz
cultural española en particular se concebía no tanto como el modelo más importante de dicha
civilización, sino como el origen único y esencial de la nación. Tener presente el carácter
civilizado del proyecto nacional chileno, indistinto al europeo, —ya sea bajo el signo católico y
autoritario de los conservadores o la impronta laico-racionalista de los liberales— era entonces
clave en la tarea de construcción del Estado y de otros modos de control social.
En concordancia con esta orientación, la visión unionista presentaba dos sesgos manifiestos.
Primero, el geopolítico, pues promovía formas lingüísticas del modelo peninsular metropolitano,
e imponía efectivamente una jerarquía donde el español europeo con pauta centrada en Madrid
se situaba en un estatus superior. Y, en segundo lugar, estaba el sesgo de clase social, ya que el
modelo de lengua se acotaba siempre al de las “personas educadas”, es decir, a la delgada capa
que componía la élite decimonónica letrada. Esto se justificaba basándose en una percepción de
su habla como menos marcada por rasgos dialectales. El clasismo primordial de este orden es
evidente en los argumentos de algunos intelectuales como los chilenos, seguidores de Bello,
Ramón Sotomayor Valdés (1830-1903) y Aníbal Echeverría y Reyes (1864-1938) quienes
explícitamente respaldaron que la clase educada estableciera la norma; este último incluso declaró
que el “vulgo” jamás podría “dar el tono de un idioma” (Rojas, 2015, 2013).
Esta percepción de superioridad de una lengua española con regulación centrada en Madrid y
“propia de la gente educada” pervive hasta la actualidad, vinculada no solo a un firme sistema
simbólico que sustenta imaginarios de clase social y a la ideología de la lengua estándar
compenetrada en él, sino también a una tradición fuertemente centralizadora de lo hispánico,
promotora de una unidad cultural transatlántica de base peninsular, el panhispanismo (Del Valle
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2015, 2004; Rojas y Avilés 2014). Tales ideologías se encuentran hoy imbricadas en el hábito
social y en el sistema educativo, al tiempo que obedecen a la prolongada influencia de agentes
reguladores de la lengua española, como la Real Academia Española y la ASALE (Asociación de
Academias de la Lengua Española) que en el siglo XXI han ajustado sus discursos lingüísticos al
contexto de la democracia liberal y la globalización en una escala transnacional (Del Valle, 2015,
2007a, 2007b; Del Valle y Gabriel-Stheeman, 2004; Woolard, 2007).
De esta manera, el triunfo de la perspectiva unionista llevó al establecimiento de un
régimen de lengua donde España se imaginaba como la cabeza y el sostén de un sistema de unidad
lingüística y donde las singularidades de la variedad chilena, en particular aquellas asociadas a
las clases populares, se consideraban errores, deformaciones o impurezas.
Entrado el siglo XXI esta configuración ideológica parece seguir arraigada en el imaginario
de lo que es y lo que debe ser la lengua hablada en Chile. Rojas (2012a, 2012b) sugiere que, al
menos en Santiago, el español de Chile es depositario de la lealtad lingüística de una parte del
público, pero la mayoría lo valora de forma negativa. En cambio, el español de España
(típicamente identificado con la variedad de base castellano-madrileña difundida por los medios
de comunicación) no solo se percibe como la forma más correcta del idioma, sino que además
como generalmente agradable. Las variedades americanas que manifiestan un consonantismo
conservador, como las de Perú y de Colombia, también tienden a considerarse como más
correctas. De acuerdo con la terminología mencionada en el artículo de La Tercera “El no tan
nuevo lenguaje chileno”, estas serían variedades de la lengua cuyos hablantes no se comen las
letras, es decir, que no presentan elisión o aspiración del fonema /s/ final de sílaba ni pérdida de
aproximantes intervocálicas (especialmente del sonido /ð̞/), tendencias hoy comunes en el español
chileno de todas las clases sociales.
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Resulta revelador que la metáfora de “comerse letras” comporta una ideología lingüística
que se puede situar en el pensamiento de Andrés Bello. Las reformas ortográficas de Bello fueron
motivadas y organizadas fundamentalmente por su fe en un correlato estrecho entre la grafía del
idioma y su dimensión fonológica, lo que idealizaba una correspondencia biunívoca entre letra y
sonido. Torrejón (1989) sugiere que Bello contemplaba “la forma escrita de la lengua culta como
la única forma válida” y que en consecuencia “la forma oral debía acercarse cuanto fuera posible
a ésta”. La percibida superioridad de variedades del español cuyos hablantes “no se comen las
letras” (como, se asume, serían las de España, Perú o Colombia) con seguridad se alimenta de
este ideal de consonancia estrecha entre “cómo se lee” y “cómo se pronuncia”. Esta urgencia
asimismo se halla impregnada con firmeza entre muchos hispanohablantes educados y reemerge
cada tanto en las discusiones de las reformas ortográficas del castellano y de otras lenguas, lo que
sucede, por ejemplo, en el debate sobre el establecimiento de grafemarios para lenguas indígenas
como el mapudungun (Lagos, 2013; Lagos y Espinoza, 2013).
A pesar de su indudable preeminencia, el precepto de que en Chile “se habla mal” puede
articularse de modos contradictorios en el plano ideológico contemporáneo, en la medida que está
intervenido por múltiples singularidades geopolíticas e históricas y diversos vínculos identitarios,
tales como el género, la geografía, lo étnico-racial y, especialmente, la clase social. En efecto,
indagaciones de Rojas (2012a, 2012b) develan que una apreciación negativa del español de Chile
es una cuestión mucho más compleja de lo que podría inferirse en una primera instancia, y que la
población chilena tal vez no esté del todo convencida de que simplemente “habla mal”. A modo
de ilustración, entre informantes de Santiago la variedad chilena se reporta usualmente como
“agradable” a pesar de que se percibe al mismo tiempo la más “incorrecta”, lo que demuestra una
significativa disonancia entre las apreciaciones subjetivas de los hablantes. Paradójicamente, el
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español chileno también es considerado por algunos sujetos como el más correcto, lo que Rojas
atribuye a un sentido de pertenencia o propiedad sobre dicha variedad. Hay asimismo
contradicciones en cuanto a las actitudes hacia el español argentino, percibido como alejado de
la norma, pese a su muy robusta influencia en la variedad chilena general, en especial en cuanto
al léxico (Salamanca, 2010; Salamanca y Ramírez, 2014). Creemos a partir de estos datos que
conceptos del análisis sociolingüístico como variedad de prestigio o prestigio encubierto no son
de alcance suficiente al momento de describir las complejidades de los entramados ideológicos
abordados aquí, y que conviene incorporar aproximaciones que contemplen de manera crucial
problemáticas de lengua y poder.
Para tal ejercicio conviene discutir la lengua española en Chile a través de un emplazamiento
ideológico dual, donde una forma de dicha lengua está marcada como chilena y contrasta con
otra no marcada. Esto tiene coherencia con cómo el problema de lengua y nación se estableció
en el discurso hegemónico en Chile, y es revelador de dinámicas de poder imbricadas densamente
en la gestión histórica del idioma y la nación. Al establecerse a mediados del siglo XIX a partir
de ideas unionistas un régimen de lengua que definía la centralidad de la norma en la metrópoli
europea, se constituyó también un orden que obligaba a la marcación de la diferencia nacional.
Así entonces, ciertos elementos del lenguaje fueron marcados como chilenos mediante nociones
como vicio y posteriormente como chilenismo, en un proceso particularmente documentado en la
lexicografía de aquel momento (Chávez 2010, 2009; Rojas y Avilés 2015, 2014). Conscientes del
eco estructuralista del concepto “marcación”, lo utilizamos aquí no solo por el binarismo
metodológico que supone (de momento que hay una forma marcada y otra no marcada sujetas a
análisis), sino que también por su relación con el método lexicográfico, donde la noción de marca
refiere a una estrategia que restringe o condiciona acepciones léxicas a contextos específicos. La
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marcación, por lo tanto, es el mecanismo que sistemáticamente han utilizado las instituciones de
gestión lingüística en sus propios dispositivos, como los diccionarios, para señalar el contraste
entre formas consideradas no-estándar y la lengua general. En el presente análisis, creemos, es
factible tomar este binarismo y desmontarlo partiendo de la misma premisa que lo constituye: que
el trazado de límites de una nación es determinante de una diferencia lingüística fundamental.
Usaremos por lo tanto el proceso mismo de la marcación para ponerla en manifiesto como un
hecho político, apartándonos de toda aproximación que naturalice lo nacional, al tiempo que
abrimos un punto de entrada para nuestro argumento.
La forma no-marcada del español según se configura ideológicamente en Chile se encuentra
determinada en buena medida por lo que Woolard (2007) describe como una ideología del
anonimato. Este español anónimo, vinculado íntimamente con el ideal de la lengua estándar, ha
sido expurgado de su origen social específico y se imagina como un atributo natural de la
autoridad, lo cual ocurre principalmente desde la escuela. En Chile, la noción de esta lengua
anónima, escolar, y predominante en los medios de comunicación satura todos los espacios de la
vida social, al punto que se ha hecho equivalente por defecto a cualquier aproximación a lo
lingüístico. Esto se demuestra, a modo de ejemplo, en que la asignatura de lengua y literatura
españolas en el sistema educativo chileno se denomina oficialmente “Lenguaje y comunicación”,
o en que la Academia Chilena de la Lengua no precisa especificar en su nombre a qué lengua se
dedica en sus funciones. Esta forma no marcada es hegemónica al punto que envuelve todo
fenómeno de lengua.
En el proceso de constitución de esta hegemonía, la escuela, así como todo el aparato Estatal,
la iglesia y los medios de comunicación han naturalizado el régimen de autoridad donde se sitúa
a ciertas instituciones y hablantes como gestores de la forma considerada estándar. Esto implicó
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relegar la tarea de la administración de la lengua nacional al orden centralizador panhispánico de
las Academias y su red institucional, despolitizando dicha lengua e invisibilizando su propio rol
ante el público. Como consecuencia, las academias de la lengua de ASALE (incluyendo a la RAE)
son concebibles solo como estructuras deslocalizadas y, desde la perspectiva nacional,
universales. Así entonces, el éxito de una representación del español en tanto lengua anónima
obedece a estructuras políticas firmemente asentadas en el régimen cultural del país, lo que resulta
decidor del grado de fortaleza del proyecto Estado-nacional chileno y sus políticas de
homogeneización y centralización cultural (Blommaert et al., 2003; Woolard, 2012; Woolard y
Gal 2001).
En esta línea, la marcación de la lengua chilena es fruto del proceso histórico de
administración lingüística desde una perspectiva unionista, que como hemos dicho, predominó
durante consolidación del Estado chileno, y que luego se acoplaría al proyecto panhispánico
transnacional. Si bien esta perspectiva implicaba asignar la gestión centralizada de la lengua fuera
de los límites de la nación, su ejercicio aseguraba la continuidad cultural e histórica con otras
naciones hispanohablantes y, por añadidura, permitió al Estado y a la élite concebir la lengua
culta de manera deslocalizada y anónima, lo que facilitaba su gestión administrativa y su
monopolio en el discurso público. Convenientemente, la potestad de la Real Academia se
encontraba externa al cierre nacional, y solo un grupo selecto de chilenos tenía acceso (exclusivo
y excluyente) al capital cultural que proveía. Los intermediarios que terciaban entre la autoridad
de la RAE y el público general, ya sea a través del sistema educativo u otros canales, desde
entonces han logrado permanecer en escena mediante la marcación, inventariado y prescripción
continua de las formas no estándar.
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A finales del XIX y principios del XX, el señalamiento y regulación de la diferencia se
atestigua en los diccionarios de chilenismos [a saber, en la lexicografía “de autor” como
Rodríguez (1875), Román (1901-1919) y Echeverría y Reyes (1900), entre otros], los cuales
fungieron tempranamente como medios de censura, pero luego también como mecanismos de
registro y codificación de la particularidad nacional. En todos estos casos, el mandato era señalar
todo lo marcado como español chileno (en principio, determinado por su ausencia en el
Diccionario de la RAE) como defectuoso o erróneo. No obstante, inevitablemente aparecerían
palabras que designaban a realidades materiales o sociales del país y que resultaban imposibles
de ser reemplazadas por vocabulario ya aprobado por la Academia. En consecuencia, se
estableció una política según la cual la diferencia léxica se consideraba admisible ante la ausencia
de formas “castizas” equivalentes. Sin embargo, había una amplia franja de ambigüedad entre lo
inaceptable y lo aceptable por la norma. Si se revisan las decisiones con respecto a cómo tratar el
léxico marcado, se observa una tensión entre la necesidad de censurar los chilenismos (y otros
“ismos” como los indigenismos y galicismos) y la de admitir algunos de sus valores positivos,
como expresividad, precisión semántica o autenticidad cultural. Así surgió una política definida
como “purismo moderado”, donde si bien la diferencialidad es tratada como un desvío que hay
que subsanar, también se intenta difundirla e integrarla dentro de los espacios del DRAE, o bien,
se aborda como una realidad que debe ser estudiada y descrita de la forma más objetiva posible
(Chávez 2010). En esta misma línea, los autores establecen posturas receptivas sobre la lengua
chilena e incluso, en ocasiones, críticas hacia la RAE (Chávez, 2010, 2009).
Como consecuencia, aparecieron diversos atributos que trascienden una visión del español
chileno como inferior. En los discursos de intelectuales de finales del XIX ya se documentan
representaciones de dicho español como decidor de la mentalidad “del pueblo”, lo que se vincula
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directamente con atribuciones positivas como originalidad, inventiva y carácter. Román (1899)
[en Chávez (2009)] de hecho afirma que “no hay mejor museo para conocer el ingenio y habilidad
de un pueblo […] que la lengua misma que habla” dado que en ella “quedan cristalizadas sus
ocurrencias y genialidades, sus pesares y alegrías, sus equívocos, todo lo que brota de su magín
malicioso”.
En este contexto fue fundamental la resonancia que adquiría la obra de Rodolfo Lenz
(1863-1938), quien inaugura los estudios del español en Chile desde el discurso de la ciencia del
lenguaje. Con métodos originados en la escuela de los Neogramáticos, predominante en Alemania
a fines del siglo XIX, Lenz introduce una noción de lengua nacional que se aparta de las posturas
fundamentalmente unionistas de Bello, y sostiene que la lengua del país es el “castellanochileno”, con características propias que justifican una autonomía regulativa. Reconoce en ella
una “lengua vulgar” y otra “literaria”, por lo que entiende que una variante estándar chilena puede
ser distinta de la peninsular en algunos aspectos (Soto, 2016). La aproximación de Lenz trajo otra
manera de contemplar el dilema político de la norma, lo que posibilitó un modo de estudio y una
gestión de la lengua desapegados conceptualmente de las políticas de la Real Academia Española.
Esto fue algo extraordinariamente novedoso en su momento, y al tiempo que le hizo ganar muchos
detractores, dio inicio a la corriente de estudios sobre la lengua chilena dominante en el siglo XX
desde la academia universitaria (Chávez, 2011; Ennis, 2016; Soto, 2016).
Por otra parte, de aquella prescripción decimonónica de base unionista se derivó la noción de
chilenismo, que permeó de la autoridad idiomática al vocabulario común de la población,
convirtiéndose en el prototipo del lenguaje marcado. En la consciencia nacional chilenismo
refiere bien a expletivos, vulgaridades, singularidades costumbristas, o a voces de origen indígena
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o extranjero, siempre localizables firmemente en ámbitos de la vida social del país (Chávez, 2009;
Rojas, 2015; Rojas y Avilés, 2014).
De este modo, los chilenismos, así como toda la variedad del español marcada como chilena,
pueden describirse como sujetos a una ideología de autenticidad en el sentido sugerido por
Woolard (2007), toda vez que remiten a visiones particularizadas de sujetos sociales y sus
entornos: la expresión genuina, esencial de una comunidad y de un yo. Esto conlleva una
iconización de versiones específicas de la chilenidad, que con frecuencia emergen en los
despliegues identitarios de la nación. En un examen atento de los constructos ideológicos en torno
al español chileno pronto se reconocen tipos icónicos de individuos, por lo general masculinos,
que habitan espacios socioculturales delimitados, tales como el roto o trabajador urbano sin
educación, el flaite de los barrios marginales, el huaso rural, y el cuico de la clase alta. Como
atestigua la historia de la lexicografía chilena, algunos de estos constructos ya son rastreables a
finales del siglo XIX (Chávez, 2009). Estos nodos discursivos de autenticidad cultural brindan
evidencias de diversas tensiones entre las ideologías lingüísticas contemporáneas en el país,
donde la cuestión de que en Chile “se habla mal”, desde una perspectiva crítica, necesita
replantearse en conformidad con estos horizontes de valoración cultural, en los que intervienen
fuertemente la clase social y el eje urbano-rural. Para lograr esto se requiere cuestionar quiénes
“hablan mal” y según quién, es decir, bajo qué condiciones se asigna un valor positivo o negativo,
se legitima o desautoriza el habla de determinados sujetos sociales. Es preciso además indagar
sobre quiénes buscan gestionar estos mecanismos de autorización y por qué razones, y de qué
maneras se relacionan con modos institucionales de gestionar la lengua en diversas escalas, más
allá del ámbito nacional.
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De esta manera se constituyen como objetos de investigación del presente trabajo tanto la
lengua anónima de Chile, un español reglamentado, accesible al público, quizá localizable en
otros países, como también aquella lengua fuertemente compenetrada con el sentir nacional, y
que, de manera ambivalente, es vilipendiada y elevada a estatus de patrimonio cultural, censurada
y celebrada como parte honda de la identidad patria, por medio de sus diversas versiones de lo
entendido como “auténtico”. Analizar estos desenvolvimientos discursivos desde un análisis
emprendido dentro del paradigma de la complejidad (Blommaert, 2014), creemos, es sumamente
informativo de cómo las representaciones de lengua en Chile establecen un correlato con el
entorno político-económico en diversas escalas, y con el devenir histórico de dicho correlato.
3.3 El castellano en la prensa hegemónica: clase social, autoridad, norma y uso
Para el período de estudio aquí abordado, no deja de resultar llamativo lo escasas que
resultaron las referencias al español en Chile en la prensa escrita de medios hegemónicos. A
diferencia de la documentación en torno a otras lenguas, la que se consiguió efectivamente
registrar en cada uno de los lapsos temporales revisados, la discusión de la lengua española se dio
aquí con escasa frecuencia o de manera menos explícita. Ello se condice con una tendencia
generalizada a la invisibilización de la lengua nacional en un entorno donde su hegemonía ha
constituido un régimen monoglósico de carácter totalizador; pero al observar el conjunto
completo, patrones singulares de aparición revelan que la discusión de la lengua española
usualmente se ha dado en función de dos tipos de acontecimientos. Primero, ocurrió a propósito
de sucesos institucionales relevantes, tales como visitas de figuras de autoridad lingüística,
presentaciones de libros, u otros eventos por parte de organizaciones y personas que participan
de la regulación de la lengua. Segundo, buena parte de los documentos se produjeron en
momentos cuando el problema de la identidad nacional era parte del ciclo del debate de prensa,
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en los que la lengua marcada como chilena —con frecuencia a través de la noción prototípica de
los chilenismos— se destacaba como parte central de dicha identidad. Esto se suscitaba por lo
general próximo al día de la Hispanidad (12 de octubre) o Fiestas Patrias (18 de septiembre). En
consecuencia, el proceso de recolección de corpus referido a lengua española en prensa en Chile
requirió de diversos ajustes metodológicos. Hubo que ampliar el alcance de la recolección de
corpus a rangos anuales (y ya no de cuatro años) en el período 2009-2019 para seguir la pista a
palabras claves en textos situados fuera de los espacios delimitados originalmente. Asimismo,
hubo que revisar el sistema de rastreo según “palabras clave” y seguir la pista a “fechas clave” de
discusión de problemas de lengua, dado el patrón de documentación.
Esto último ocurre en el caso del previamente mencionado artículo de La Tercera “El no
tan nuevo lenguaje chileno” aparecido a propósito de la semana de Fiestas Patrias (el 20 de
septiembre de 2014) cuando el país completo se vuelca a festejar el aniversario de la nación,
momento en que los medios celebran (y cuestionan) sus supuestas particularidades. De acuerdo
con el documento, hacia junio de 2013, en plena campaña presidencial, se escuchó decir en un
segmento de propaganda radial a Michelle Bachelet (expresidenta y nuevamente candidata) su
propio nombre con una pronunciación que los autores del artículo (y al parecer, buena parte del
público) consideraron “poco natural”. Las redes sociales reaccionaron de inmediato. Un tuitero
reclamó: “¿Por qué ahora en su anuncio […] se refiere a sí misma como “Mishelle Bashelet”? En
medio de la batahola, la candidata admitió que decir su nombre de esa manera resultó “siútico”.
La palabra siútico (femenino: siútica), situada firmemente en el dominio de los llamados
“chilenismos”, corresponde a un concepto que ha estado presente en discusiones recientes sobre
la cultura nacional, pero que ya se registra en la lexicografía decimonónica. A grandes rasgos
significa ‘pretencioso’, pero tiene una connotación específica debido a la compleja arena donde se
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negocian las identidades de clase social en Chile. Según el Diccionario de uso del español de Chile
(Academia Chilena de la Lengua, 2010) se utiliza despectivamente para referirse a quien ‘presume
de elegancia y sigue los modales de las clases acomodadas’. Aparentemente, al tiempo que los
miembros de las clases altas aplican este término para burlarse de ciertos hábitos supuestamente
dirigidos a promover el ascenso social en la población general, quienes pertenecen a las clases
medias y populares lo usan para reírse de prácticas vistas como falsamente sofisticadas o
europeizantes de la élite. En ambos casos, lo siútico siempre es algo impostado, afectado y ridículo.
En un breve artículo en The Clinic del 11 de agosto de 2012 titulado “El puto clasismo de Chile”
se aborda este término a propósito del exitoso libro de Óscar Contardo Siútico: Arribismo,
abajismo y vida social en Chile, cuya primera edición apareció en 2008. En el artículo se señala
que la élite comenzó a usar esta palabra para denominar a los individuos de clase media que
trataban de imitar sus costumbres. De acuerdo con el texto de The Clinic, no obstante, estos grupos
medios también han sido responsables de la proliferación del término, ya que son quienes poseen
mayores ansiedades de clase social dentro de la estructura socioeconómica del país. A ello se suma
en décadas recientes un modelo capitalista en fase neoliberal, promovido como facilitador de la
movilidad de clases, lo cual termina exacerbando estas tendencias. Por lo tanto, tildar algo o
alguien de “siútico” ha sido desde hace un tiempo práctica común en los más diversos entornos y
dista de restringirse solamente a la élite. La palabra es un marcador de otredad: solo el otro puede
ser siútico y nadie se denomina de esa manera a sí mismo. Esto contrasta con figuras como el cuico
de la élite o el flaite de los barrios marginales, que conforman categorías con frecuencia definidas
de modo autorreferente y que a veces, incluso, se detentan con orgullo. Con ello, apuntar a alguien
como siútico se torna simultáneamente una estrategia de exclusión y un acto de afirmación
identitaria: no soy siútico yo, porque ya he indicado que lo eres tú. En términos de dinámicas de
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poder, entonces, esta categoría opera doblemente: sitúa al siútico en un lugar inferior, pero
asimismo expone la propia necesidad de establecer y remarcar dicho lugar.
En el caso del anuncio radial de Bachelet, ella entonces incurrió en la pronunciación
afrancesada de su nombre, articulando la grafía ⟨ch⟩ como /ʃ/. Esto resulta “siútico” posiblemente
porque da cuenta de una transgresión del orden simbólico de la nación, la cual consiste en hacer
patente una contradicción viva entre dos iconizaciones que fijan estatus social a través de lo
lingüístico. La primera de ellas refiere a una de las características fonológicas más estigmatizadas
en el país: la pronunciación de /ʃ/ en lugar de /tʃ/, que rápidamente se asocia a los estratos sociales
más bajos, especialmente en Santiago (Sadowsky, 2015; Rojas, 2015). Ello implica que pronunciar
el apellido Bachelet como “bashelé” (/baʃeˈle/) en lugar de “bachelé” (/batʃeˈle/) corresponde a un
índice de marginalidad, pobreza y falta de educación por parte del hablante. Es evidente que estos
rasgos son difícilmente atribuibles a la expresidenta. Pero existe una segunda iconización, que en
Chile circula solo entre miembros de la clase más educada, basada en el hecho de que el sonido /ʃ/
resulta reconocible como común e incluso necesario cuando se hablan idiomas distintos al español.
Por lo tanto, el nombre de Michelle Bachelet es posible de pronunciar con /ʃ/, como en la lengua
de donde proviene, el francés. Por consiguiente, la pronunciación de Bachelet como “bashelé”
(/baʃeˈle/) no solo es correcta, sino que apunta a un conocimiento de una lengua internacional,
constituyéndose de este modo como un índice de pertenencia a una élite instruida. Este apellido es
además indicador de un origen europeo, lo que se suele asociar a la clase dirigente del país.
Pronunciar dicho apellido de manera foránea solo subrayaría este origen.
La superposición de ambas iconizaciones causa una paradoja normativa al momento de
atribuir corrección idiomática, y con ello, conduce también a una fuerte disonancia social y a una
serie de interrogantes: ¿Es este sonido aceptable aquí porque viene del francés? ¿O es siempre
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inadmisible porque prolifera entre gente sin educación? ¿No debería alguien saber pronunciar su
nombre correctamente? ¿Y si ese nombre no es español, puede o debe decirse como en su lengua
de origen? ¿Está diciendo su nombre bien, finalmente? ¿Y si no, por qué? ¿Quiere resaltar la
candidata su origen europeo? ¿O, por el contrario, quiere asimilarse a las masas populares?
Para zafarse de estas incómodas cuestiones en el entorno de una campaña política donde
no convenía ser percibida como irónica o despectiva (y menos como clasista) Michelle Bachelet
al parecer optó por denunciarse a sí misma como siútica, admitiendo la utilización de una forma
socialmente elevada de manera poco pertinente. Sin embargo, confesar esta culpabilidad solo tenía
sentido para un segmento de los potenciales votantes del país, los que están informados del valor
lingüístico de /ʃ/ fuera de las especificidades del habla chilena, es decir, para quienes la paradoja
normativa era manifiesta. Bachelet entonces admite su siutiquería para el público de las clases más
pudientes a sabiendas, no obstante, de que este reconocimiento al final tendría resonancias entre
votantes de todo el espectro socioeconómico, pues deja entrever con sutileza que la expresidenta
también tiene ansiedades de clase social, como todo el mundo. De modo peculiar, atribuirse
siutiquería es para ella un medido acto de humildad, que la coloca al nivel del ciudadano común.
En nuestro corpus el concepto de siútico aparece repetidamente entre otras razones para la
censura social, lo que da cuenta de que la pretensión de pertenecer a una clase más alta que la
propia suele ser reprendida en el entorno sociocultural chileno, en particular si ello se manifiesta
a través de la lengua. Este asunto emerge en un artículo de El Mercurio llamado “La pegajosa
moda de hablar y vender con anglicismos” del 5 de agosto de 2012, escrito por María Soledad
Ramírez. En el texto se explora la cuestión de los “anglicismos innecesarios” que proliferan en el
lenguaje de la publicidad, del comercio y hasta del habla cotidiana. La autora ejemplifica con un
caso inventado, pero creíble: “Mi personal trainer me dijo que ahí encontraría unas calzas vintage.
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Después podríamos hacer un break en el café de la esquina o ir al corner de la tienda de retail para
comprar una crema que me haga un lifting.” Y añade: “Hoy se hace cada vez más frecuente que
usemos en el habla o la escritura palabras o frases prestadas de otro idioma (pero por sobre todo
del inglés) en reemplazo de las expresiones españolas que significan lo mismo, un fenómeno que
parece ir más allá del proceso natural de transferencia de palabras entre distintos idiomas.” Si bien
el tono general del artículo no es de alarma, sí se denota preocupación, y se reitera la noción de
que muchas de estas voces de origen extranjero son superfluas pues tienen equivalentes en la
lengua nacional, y de que su uso demuestra “siutiquería”. Asimismo, se enfatiza la notable falta
de “naturalidad” en el fenómeno. Con el fin de tratar esta cuestión se entrevistaron cuatro peritos
en problemas de lengua y sociedad, el publicista Marcelo Con, también columnista de opinión para
La Tercera y tres intelectuales: Juan Carlos Skewes, director de la carrera de antropología de la
Universidad Alberto Hurtado; Raissa Kordic, filóloga y profesora de la Universidad de Chile; y
Alfredo Matus, director de la Academia Chilena de la Lengua y profesor de la Universidad de
Chile.
Para explicar el fenómeno, Skewes subraya que las palabras de origen inglés cobran “una
dimensión simbólica connotativa de una posición social” cuyo sentido va “mucho más allá de la
funcionalidad práctica”, mientras que Con, desde el rubro publicitario, sostiene que los
anglicismos son solamente “una forma de darle valor al oficio”, consecuencia de una cultura
prevalente en Chile que tiende a “mirar afuera y encontrar que todo [lo extranjero] es mejor que lo
propio”. En esta línea, Con y Skewes dan las razones por las que el público chileno encuentra un
valor positivo en muchas voces de origen inglés y cómo ello se traduce en su proliferación. Cabe
interpretar entonces que ambos entrevistados consideran el uso de anglicismos como vinculado a
un valor de clase, y que su utilización sirve como un modo de adquirir capital cultural.
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Los expertos en lengua, Matus y Kordic, por su parte, se enfocan en remarcar la propensión
de la sociedad chilena a utilizar anglicismos superfluos, lo que tiene como subtexto una
representación de la lengua española como vulnerable a un posible exceso de influencia foránea.
No obstante, la evaluación del fenómeno de los anglicismos en Chile diverge notablemente entre
ambos peritos entrevistados. En primer lugar, Kordic lo tilda derechamente de “siutiquería” y
argumenta que “es una falacia confundir esta actitud lingüística esnobista con el proceso propio
de toda lengua” (al parecer sin percatarse de que la voz esnobista es de claro origen inglés). Para
ella el uso copioso de estas voces es una conducta deplorable reveladora de pretensiones de clase
social. La censura por parte de Kordic apunta a que en ámbitos académicos de carácter presentado
como “descriptivo” (a saber, con intenciones de objetividad) también se encuentran actitudes
explícitas de tipo “prescriptivo”, es decir, con disposición a dictaminar qué es correcto o apropiado
en cuanto a la lengua. Pero, más notablemente, aquí destaca la persistente asignación del estatus
de “siutiquería” a una determinada práctica de lengua. Esto es prueba de la relevancia de la
categoría “siútico” en el contexto cultural chileno y su asociación con estrategias de defensa de los
límites simbólicos por parte de una clase social educada. Con este propósito defensivo, Kordic
aquí ejerce el control del capital lingüístico a través de un argumento de orden naturalista, donde
la lengua admite “naturalmente” cierto vocabulario de origen extranjero, y donde toda presión que
impongan términos foráneos “innecesarios” es, por lo tanto, “poco natural”, ya que obedecen a un
afán pretencioso (“esnobista”), que se entiende como artificioso o forzado.
Por su parte, Matus considera que la aparición de anglicismos en español no tiene mayor
significancia a menos que persistan en el tiempo. Recalca que la lengua cuenta con “mecanismos
de defensa” que eliminan lo superfluo, y consecuentemente las voces extranjeras inútiles estarían
impedidas de echar raíz en la lengua. Notablemente la metáfora de “mecanismos de defensa”
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alude al sistema inmunológico de los organismos vivos o a la estrategia militar en el combate, lo
cual implica que las palabras de origen inglés van a la ofensiva (y deja al español como una lengua
“bajo ataque”).
Tanto la perspectiva de Kordic como la de Matus hacen eco de discursos de larga data con
respecto a la lengua española en Chile, en los que se describe como amenazada por barbarismos,
vicios, y el fantasma de la desunión lingüística, peligros antes los cuales requiere atenta
protección. En concordancia con esto, el argumento de la “defensa del idioma” en sí mismo
constituye un ideologema fuertemente enquistado en la matriz discursiva de la institucionalidad
reguladora del español, y que también es recurrente en el ámbito de muchas otras lenguas, lo cual
se halla ampliamente documentado por la teoría (Cameron 2008; Del Valle, 2007a, 2009, 2011,
2015; Heller y Duchêne, 2012).
En este sentido, aun cuando la afirmación del entonces director de la Academia Chilena de
la Lengua sobre “mecanismos de defensa” evoca una especie de regulación involuntaria, fluida y
natural por parte de los hablantes, refiere más bien a un modo de control dirigido por una
institucionalidad académica, la cual interviene en la selección del léxico. Matus añade: “Las
academias no se pronuncian sobre anglicismos que recién están circulando. Hay que observar lo
que pasa con el uso”. Así, el control no es aplicable a todos los términos extranjeros en el habla
chilena, sino que solo a aquellos que se encuentran efectivamente en uso.
Matus (2007) pone énfasis en el valor de este último concepto y subraya que “las academias
respetan como soberano el uso”. Acota uso en su sentido de operatividad lexicográfica, aquel que
se encuentra “actual y vigente, socialmente estabilizado” y en “estricta sincronía”, esto es,
enmarcado en un corpus temporalmente bien definido. En consistencia con esta postura, una
palabra de origen inglés de ocurrencia contemporánea, frecuente y estable se puede aceptar para
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su registro en el diccionario y, con ello, tiene visto bueno para su libre circulación en el idioma.
En el artículo de El Mercurio sobre los anglicismos, Matus agrega que palabras foráneas pueden
ser absorbidas porque probablemente “se las necesita”, pero que para evaluar cuán estabilizadas
están se requiere tiempo. Por lo tanto, aquí aboga por un modelo donde los términos de origen
inglés nunca son aceptados instantánea y libremente, sino que deben pasar un filtro de adecuación.
La idea de que la lengua debe ser depurada es parte nuclear de las estrategias históricas de gestión
del español por parte instituciones de regulación lingüística tales como las Academias,
especialmente en cuanto a su articulación como espacios de producción lexicográfica.
De este modo, Matus no busca explicar el porqué del fenómeno de los anglicismos ni se
suma a la censura de la siutiquería, sino que se remite a otorgar directrices con respecto a qué
hacer con estas voces por medio de una planificación lingüística. Dichas directrices forman parte
de un proceso institucional racionalizado y planteado como científico y políticamente neutral. De
acuerdo con este modelo, el léxico innovador aceptable debe asentarse en el uso social, lo cual
otorga la autoridad sobre dicho uso a la totalidad de los hablantes de la lengua, dejando a las
academias un rol presentado como puramente organizativo. Esta visión no solo es propia del
director de la Academia Chilena, sino que es consistente con el discurso presentado por el
proyecto panhispánico general de la Asociación de Academias de la Lengua Española (ASALE),
de la cual la Academia Chilena de la Lengua es miembro, y que es encabezada por la Real
Academia Española (RAE). En 2014 el entonces director de la RAE José Manuel Blecua fue
entrevistado por El Mercurio a propósito de su visita a Chile, entre cuyos objetivos estaba renovar
y celebrar los vínculos con la institución académica chilena. La entrevista, publicada el 3 de
agosto de dicho año, se anunció en la portada del periódico y ocupó cuatro páginas completas,
algo insólito si de temas lingüísticos se trata. En ella, el director de la RAE se mostró de acuerdo
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con los puntos expresados por Matus, en los que, a grandes rasgos, se expresa sobre el rol
institucional en el control idiomático, al tiempo que reiteró una serie de tropos comunes del
discurso panhispánico. Por ejemplo, se refiere a una política donde las voces de origen extranjero,
y en general cualquier innovación, deben clasificarse según si se necesitan o no dentro del marco
del idioma. Pero a diferencia de Matus, quien asevera que las voces innecesarias desaparecen por
sí mismas, en contraste con las verdaderamente necesarias que se asientan en el uso, Blecua señala
que es preciso normar para purgar lo superfluo de la lengua y que el aparato institucional es clave
para este cometido. A pesar de ello, Blecua simultáneamente reafirma que la RAE ha de priorizar
el uso por sobre la norma, y que las Academias “pueden orientar, pero no imponer”. Esta
diferencia sugiere que mientras la institucionalidad académica chilena se presenta a sí misma
principalmente como un instrumento de inventariado y selección, y menos como una entidad
envestida de autoridad, la RAE se posiciona explícitamente a la cabeza del proyecto panhispánico
con el propósito de establecer la norma. Efectivamente, al ser consultado sobre si ASALE en
general y RAE en particular son entidades que “sugieren” más bien que “norman” el idioma,
Blecua es enfático en sostener que de hecho sí “fijan normas y preceptos”, pero que estos “no son
caprichosos” y que tienen por propósito “mantener unida, coherente y cohesionada la lengua”.
Del mismo modo, para enfrentar el problema de la diversidad lingüística entre las naciones
hispanohablantes, Blecua anuncia que las formas locales prevalecerán conforme lo decidan “los
hablantes de cada país libremente”, puesto que “las academias estamos para escuchar, estudiar,
proponer y, sobre todo, intentar que, dentro de las variantes lógicas, prevalezca una lengua
común”. En el contexto de un medio de comunicación chileno, entonces, Blecua logra desplegar
un discurso donde a la vez reafirma una autoridad lingüística y una voluntad liberal-democrática,
en un ejercicio donde la contradicción entre neutralidad y norma debe quedar forzosamente
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suspendida. Esto tiene sentido si consideramos que la tensión entre la regulación de la lengua y
su uso efectivo por parte de los hablantes permea buena parte de las decisiones de las Academias
y constituye, más que una singularidad contemporánea, algo estructural a virtualmente toda tarea
lexicográfica. Es sabido que el carácter necesariamente normativo de los diccionarios
monolingües posee una relación compleja e inmanentemente política con la realidad del lenguaje
(Lara, 2001, 2000, 1997). Por esta razón, en el contexto de la “nueva política panhispánica” lo
verdaderamente novedoso es que ASALE y RAE manifiestan una postura donde la norma se
presenta como sometida al dictamen del público, impregnándola de legitimidad democrática (Del
Valle 2015, 2007, 2004). De esta manera, la contradicción entre una norma bajo control
académico y el mandato del uso, dominado por los hablantes, no solo aquí no se resuelve, sino
que se convierte en un elemento central de la dialéctica entre las Academias y la sociedad general,
la cual a su vez adquiere sentido únicamente si se la reinterpreta con un lenguaje demócraticoparticipativo.
Consistentemente con este orden, el sesgo del español culto (presentado como equivalente
al de las clases dirigentes) así como el centralismo de la variedad peninsular, característicos de la
perspectiva unionista de los intelectuales chilenos del XIX, persisten sólidamente en las prácticas
lexicográficas contemporáneas. Sin embargo, estos han adquirido de la forma, respectivamente,
de sistemas de producción de norma centrados en los hábitos de las élites locales y de la
revalidación de dichos sistemas por parte de la institucionalidad de Madrid. Esto ocurre en un
contexto donde la Real Academia Española y la ASALE presentan al público sus propias políticas
lingüísticas como consensuadas y racionalizadas, y perpetúan buena parte de los elementos
estructurales del viejo régimen sin hacerlos evidentes en sus políticas explícitas. (Del Valle 2015,
2007a, 2007b; Del Valle y Gabriel-Stheeman 2004).
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Uno de los elementos más enquistados de dicho régimen posiblemente sea una ideología
de la corrección lingüística que supone la existencia de una norma fija, universal, emanada por
una autoridad, y accesible públicamente a través de la educación. Esta ideología entraña una
incompatibilidad fundamental con la idea de “uso” que propugna hoy ASALE (al menos en sus
políticas lexicográficas), y los supuestos democráticos que se le asocian, en tanto presupone una
imposibilidad de mutación más allá de modos restringidos de creatividad lingüística, así como
una visión que, explícita o implícitamente, avala una inequidad fundamental entre quienes
conocen la norma y quienes no. En el corpus de prensa aquí analizado hay despliegues detallados
de las políticas de la Academias de la Lengua acerca del problema de cómo tratar con la
innovación y variación que, asimismo, dan cuenta de la persistencia de esta matriz discursiva. El
2 de marzo de 2014 con la sección Artes y Letras de El Mercurio se publicó un reportaje llamado
“Presentan dos nuevos libros para hablar bien y escribir mejor”, redactado por Mariana González.
En él se daban a conocer “Lo pienso bien y lo digo mal”, una recopilación de los Boletines de la
Academia Chilena de la Lengua, y “Las 500 dudas más frecuentes del español” del Instituto
Cervantes, coordinado por Florentino Paredes, profesor de lengua española de la Universidad de
Alcalá. La bajada del artículo de El Mercurio indica que estas obras explican y facilitan cómo
hablar y escribir correctamente: “Al hablar español pueden surgir errores que en ocasiones
repetimos o agravamos […] [Estos] libros proponen un mejor uso de nuestro lenguaje y […]
aclaran dudas que los hablantes de español se plantean de manera cotidiana”.
La ideología de la corrección y un persistente vínculo entre el español marcado como
chileno y lo “incorrecto” son evidentes en este artículo de El Mercurio. Al presentar su trabajo,
la Academia Chilena de la Lengua enfatiza primeramente la importancia de distinguir el error de
lo coloquial en el lenguaje, y luego enumera una serie de “problemas” comunes entre
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hispanohablantes en Chile, entre ellos: queísmos y dequeísmos; mala traducción de anglicismos
(soportar usado con el sentido de ‘apoyar’); y formas “habladas” impropias en la escritura (hácelo
por hazlo o pónelo por ponlo). El problema de la censura, según se desarrolla en el libro de la
Academia Chilena, lleva con posterioridad al argumento de que “no necesariamente los
chilenismos son contrarios al habla correcta”, ya que palabras como fome (‘aburrido’) o ampolleta
(‘bombilla eléctrica’) son “absolutamente correctas” y propias del país.
En la misma línea, al abordar el libro del Instituto Cervantes, la autora del artículo prosigue
con la percibida asociación entre chilenismos e incorrección y aclara que “no solo los chilenos
incurren en faltas al hablar o escribir” sino que los errores también proliferan en otras escalas
(como “Hispanoamérica” o “los países de habla hispana”). Después añade que en esta obra se
responden cuestiones útiles para escribir sin equivocaciones, por ejemplo: “¿se escribe sólo o
solo?, ¿se acentúa la palabra guion?, ¿se puede decir oscuro o hay que decir obscuro?”
El tratamiento en un único artículo de dos libros sin mayor vínculo en su producción revela
cuán viva se halla la percepción del régimen unionista-panhispánico en la representación de la
institucionalidad idiomática. Ambas publicaciones se proyectan hacia dos escalas del orden
geopolítico del panhispanismo, el primero desde España, y por lo tanto, asumido como universal,
y el segundo desde Chile, y, con ello, marcado en sus límites estado-nacionales. No obstante, aquí
es preciso observar que a diferencia de la equivalencia automática entre “chilenismo” y “vicio”,
reflejada en los diccionarios de chilenismos del XIX y enraizada con firmeza en la matriz cultural
hasta hoy, lo marcado como chileno ya no es objeto necesario de la reglamentación. Esta función
se ha llevado por completo hacia una lengua anónima, deslocalizada y carente de marcación. La
norma, por lo tanto, ya no apunta a sujetos sociales situables geográfica o socialmente ni se
enfatiza necesariamente según límites nacionales. Esto ocasiona que se precise subrayar que
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“fome” o “ampolleta” son chilenismos pero igualmente “correctos” y que “no solo en Chile” se
habla con errores (una aclaración que curiosamente sugiere una percepción de que Chile sería el
único sitio donde se habla mal). Es así como aunque desde las Academias la variedad nacional
chilena ya no se señala como errónea, persiste una asociación entre una ideología de la corrección
y la geopolítica de la lengua que, finalmente, devela una asimetría que no se sitúa en el pasado,
sino que pervive compenetrada en las representaciones de la lengua nacional hasta la actualidad.
Puesto que en el siglo XXI tiene menos fuerza institucional un discurso que asimila el
español chileno con el error, se ha hecho más saliente su representación como una variedad
dialectal singular, expresiva, e incluso innovadora. Como se describió anteriormente, visiones
positivas sobre el español marcado como chileno —en especial de los chilenismos— se atestiguan
en textos lexicográficos decimonónicos de la mano del “purismo moderado”, y prosiguen en el
siglo XXI, a veces con un ánimo descriptivo, pero también vinculados a la celebración de la
identidad nacional.
Debido a la inmediatez de los medios contemporáneos se ha hecho factible documentar la
producción y difusión de formas innovadoras virtualmente en vivo, lo que acentúa la recurrencia
del tropo de la singularidad creativa. Este se interpreta como contrapartida a la prevalencia del
discurso de la incorrección, de momento que asume que la población chilena modifica
continuamente el idioma y que esta innovación puede conducir tanto al error (un aspecto
negativo) como a la particularidad expresiva (un aspecto positivo).
En el artículo de La Tercera (“El no tan nuevo lenguaje chileno”, 20 de septiembre de
2014) se comenta esta visión mediante una cita del creador de la cuenta en Twitter
@LosChilenismos, Marcelo Ortiz: “Los chilenos somos inventivos por naturaleza, vivarachos y
cuando una frase se viraliza, pasa a ser parte de nuestro lenguaje cotidiano”. Ejemplos de esta
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cualidad se encuentran en episodios lingüísticos donde se registra la producción de términos
ingeniosos, los cuales suelen tocar una fibra emocional o afectiva en la población general y que
posteriormente se difunden y popularizan a través de medios tradicionales y redes sociales. En
dicho artículo de La Tercera se menciona, por ejemplo, el caso de Víctor Díaz, un carismático
niño afectado por el terremoto y tsunami de 2010, quien en una entrevista televisada equivoca
zafrada por ‘frazada’, convirtiendo al término en una especie de contraseña cultural que
rememora la candidez infantil en el contexto de una tragedia, algo con lo que la población chilena
puede empatizar en conjunto. Otro ejemplo, referido en el mismo artículo, corresponde a cuando
en 2010 una empleada estatal designada por el flamante gobierno de derecha de Sebastián Piñera,
Ximena Ossandón, se quejó por redes sociales de que su sueldo era reguleque (‘regular’, es decir,
nada bueno) a pesar de que multiplicaba varias veces el ingreso medio nacional. Ante este suceso,
el gobierno, que se enorgullecía de su seriedad de tono empresarial, reaccionó incómodamente,
dejándose entrever a ojos de sus detractores como torpe y mediocre, es decir, como reguleque. El
episodio rápidamente generó amplio repudio, al tiempo que la palabra en cuestión, entonces algo
anticuada, reflotó de la noche a la mañana en el vocabulario nacional, tal vez porque se ajustaba
perfectamente a una percepción de la clase dirigente como quejumbrosa, añeja y terriblemente
desconectada de la realidad de la mayor parte de la población.
Pero entre los eventos de creatividad léxica de mayor resonancia en años recientes destaca
la aparición de la palabra chispeza, quizás debido a su peculiar carácter metarreferencial. Del
significado de esta voz hay diversas interpretaciones, aunque a grandes rasgos todas evocan
energía, creatividad y vivacidad. El término, que de manera original parece combinar las ideas de
‘chispa’ y el sufijo -eza (como en la palabra “agudeza”), fue acuñado de modo aparentemente
espontáneo por el volante (y, por años, capitán) de la selección nacional masculina de fútbol Gary
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Medel en una entrevista televisiva de 2014, refiriéndose a una cierta actitud mental que ocurre en
enfrentamientos deportivos. The Clinic Online publicó el 23 de junio de dicho año: “[Medel]
cometió un particular error que inmediatamente fue descubierto por los usuarios de las redes
sociales, […] ‘Es bueno tener miedo, porque estay’ siempre intacto con la chispeza’, expresó”.
El impacto fue tal que de la noche a la mañana aparecieron por medios tradicionales y redes
sociales incontables comentarios, opiniones y memes, suscitándose así una nutrida polémica en
torno a cuestiones como qué es un error lingüístico; qué significa que una palabra “exista” por
estar en un diccionario (en particular, en el diccionario de la Real Academia Española); cuál es el
valor de un espíritu creativo en el lenguaje; y cómo ello se correlaciona con el brío, perspicacia y
creatividad (la chispeza) del pueblo chileno, cuyos representantes últimos, finalmente, han de ser
los aguerridos jugadores de la selección de fútbol. El caso puso en relieve, especialmente, cómo
el concepto de error lingüístico comúnmente se localiza en sujetos identificables como
pertenecientes a una clase social baja. Del mismo modo que ocurre con otros jugadores de fútbol
exitosos, Medel se corresponde con una figura prototípica: la del deportista de clase trabajadora
que ha logrado prominencia gracias a su talento excepcional, y que conserva en su performance
masculina muchos rasgos atribuibles a una chilenidad auténtica, la del pueblo mestizo cuya
cultura carece de las afectaciones de las clases dominantes. Esta percepción fortalece el relato de
que la energía (la chispeza) creativa de la nación se encuentra en sus clases populares, genuinas
poseedoras de su matriz cultural original. Se subentiende que la mezcla que ha producido dicha
matriz es tan mapuche como hispánica y que si bien se ha intentado encubrir con sucesivas capas
de barniz europeizante mediante un sistema educativo y social que ignora la hibridación cultural
(y biológica), esta aún constituye íntimamente las voces (y los cuerpos) de la gran masa de la
población del país.
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Dado todo lo anterior, cabe cuestionarse si el uso de la palabra “chispeza” habría sido
tildado inmediatamente de error si una persona de clase alta y con credenciales de autoridad
cultural la hubiese pronunciado en público. Igualmente podría preguntarse si, por el contrario,
esta voz habría alcanzado el mismo éxito y difusión si alguien como Mario Banderas, el profesor
que promulgaba el “uso correcto” de la lengua en la televisión de los años ochenta, se hubiera
dedicado a promoverla (o a censurarla) activamente. Más allá de las conjeturas, resulta indudable
que esta atribución de valores positivos a la representación de la lengua chilena forma parte de
una revalorización general de la cultura popular, largamente identificada con el error y la
deformación. El correlato entre el error o la deformación como fenómenos propios de la lengua
nacional y el hecho cultural y biológico del mestizaje, en este sentido, se representa como
sumamente estrecho. La fusión racial que dio lugar a la población de Chile y que la separa del
ideal europeo resulta demasiado afín al error lingüístico, otro elemento que distanciaba fatalmente
a la nación de dicho ideal y del cual los intelectuales del XIX (y algunos, también hoy) se han
lamentado sin mucho pudor. Una valorización de la autenticidad cultural, aquí asociada a un
relato de heroísmo deportivo (el caso de la selección masculina de fútbol donde participa Medel)
sugiere la eventual emergencia de tropos lingüísticos de orgullo, donde la lengua marcada como
chilena se constituye como parte de un arco ideológico-discursivo en el que se exacerba el sentido
de pertenencia a una nación que no está dislocada por el hecho del mestizaje, ni por la
marginalidad geopolítica. Asistimos aquí, entonces, a un discurso de índole nacionalista que
reformula la chilenidad reestableciendo los supuestos de raza y clase que tradicionalmente la
constituyen. Una celebración de la chispeza propia de la nación, que la sitúa en las clases
populares, se acopla cómodamente a una visión democratizadora de la lengua chilena, según la
cual todas las personas pueden hacerse partícipes de su proceso creador. Si bien este discurso
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también se une a una celebración del orgullo patrio que tiene que ver, hasta cierto punto, con los
mencionados éxitos en el ámbito deportivo (quizá coyunturales, pero de indudable relevancia en
la consciencia nacional), de manera fundamental se articula bien con el reposicionamiento de
Chile como una nación que ya no está situada en los márgenes del mundo y es capaz de valorizar
su propia voz y su origen. En el contexto del orden panhispánico y su unionismo eurocéntrico, tal
reposicionamiento no solo es novedoso, sino que también tiene sentido dadas las circunstancias
político-económicas en la que Chile se desenvuelve a principios del siglo XXI.
3.4 Representaciones del castellano en el contexto chileno en Facebook
En septiembre de 2018 se publicó en el grupo de Facebook Hablai chileno? una imagen
donde se muestra un receptáculo lleno de pebre (un aderezo crudo hecho de ají, tomate, cilantro y
cebolla picados) y un pimiento rojo (fig. VIII). A pesar de su similitud con el pico de gallo
mexicano y de su parentesco evidente con la llajwa boliviana o el chimichurri argentino, en Chile
el pebre es imaginado como un producto típico y representativo de la gastronomía nacional. A la
imagen se ha adjuntado el texto “¿Cachabay que la palabra piper en latín se convirtió en pebre en
chileno y pepper en inglés?”, al que se agrega el comentario “puta que hablamos mal el latín los
chilenos”, y un emoji de expresión pícara, con la lengua afuera. En los comentarios, el autor del
posteo añade una cita bibliográfica (Romance Languages, a historical introduction de Ti Alkire y
Scida, Cambridge University Press, 2010), junto a la cual incorpora un sucinto cuadro descriptivo
de la derivación de algunas voces latinas en italiano, español y francés, y su traducción al inglés,
bajo la explicación Lenition is more pervasive in some Romance languages than in others. La
unidad pebre allí se indica como española y se compara con otras unidades léxicas del ámbito
occidental (piper, pepper, pepe, poivre). No obstante, dado que el concepto pebre es percibido
como exclusivo del país, es esperable que el público a quien se dirige esta imagen lo asuma como
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esencialmente chileno. Este documento es decidor de una serie de representaciones novedosas en
torno a la lengua marcada como chilena. De manera inusitada, la presenta en una línea de
continuidad histórica con el latín, omitiendo los elementos hispánico e indígena como pertinentes
para su configuración.

Figura VIII. ¿Hablay chileno?
Grupo de Facebook “Hablai chileno?” 10 de septiembre de 2018

Luego también, quien creó la imagen recurre a un argumento de base lingüísticocomparativa, es decir, posicionado como científico. El posteo en conjunto sugiere que el idioma
de Chile incluso en sus aspectos más banales e impensados participa de un continuum históricocultural con lenguas internacionales prestigiosas y que todas ellas están sujetas a mecanismos
afines de transformación temporal. De este modo, se insinúa que el español de Chile y el inglés o
el francés no difieren en su textura más íntima y que las atribuciones que se dan a dichas lenguas
obedecen, seguramente, a factores extralingüísticos. Finalmente, mediante la inserción del
comentario de que “hablamos mal el latín los chilenos…” se ironiza el tropo de la incorrección de
la lengua chilena, de momento que cuestiona los fundamentos que lo constituyen. Al pensar una
lengua ya no como una entidad fija, estable y de límites definidos, sino como una concurrencia de
142

hechos lingüísticos dispares y en constante mutación, las nociones arraigadas de norma y
corrección necesariamente se problematizan.
En otros comentarios publicados en esta agrupación también se discuten las razones por
las cuales oscila la ortografía del llamado voseo verbal chileno. En efecto, como se observa en la
fig. VIII, coocurren en el documento grafías inconsistentes para la forma voseante de segunda
persona de presente del verbo hablar, equivalente al español no marcado (tú) hablas, de modo que
aparecen casi lado a lado, las frases “hablai chileno” y “hablay chileno”. Asimismo, ya que la
pronunciación de esta forma es aguda, una grafía plausible (y más ajustada a la norma
panhispánica) incluiría una tilde en última sílaba (hablái) que también aparece en los intercambios
en esta comunidad.
A pesar de que hasta hace poco raramente se escribía, el voseo es un rasgo común (incluso
prevalente) del habla coloquial de todas las clases sociales en Chile. Si bien actualmente aparece
con relativa frecuencia en publicidad y escritos literarios, carece de una configuración ortográfica
respaldada oficialmente por organismos de la lengua. El Diccionario Panhispánico de Dudas
(DPD) de RAE y ASALE (2005) en su explicación del “voseo dialectal americano” expone una
grafía que no resuelve el problema ortográfico, de modo paradójico a la función supuestamente
normativa de aquellas organizaciones. Se adjunta un segmento de dicho cuadro que, si bien fue
publicado en 2005, es accesible por el sitio web de la RAE en septiembre de 2019 (fig. IX). Al
igual que en el DPD, el equipo de redacción de la Nueva Gramática Española (2009), también de
RAE y ASALE, al momento de abordar el voseo verbal chileno se abstiene de recomendar una
norma de escritura definitiva.
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En su artículo al respecto aparecen las grafías temí(s), partí(s), tomabai(s), siempre con (s)
entre paréntesis, implicando que incluir esta letra es, al parecer, opcional. Este problema es
debatido con frecuencia por participantes del proyecto Hablai chileno?, posiblemente dada la
condición sin duda marcada como chilena del fenómeno y a la ausencia de una norma emanada
por la autoridad panhispánica. Un comentarista sugiere: “Si el voseo chileno proviene de hablábais,
cantábais ¿por qué usar la y al final?”. Posteriormente añade: “‘cachábais’ […] se ve mejor escrito,
y es más acorde al original”. Luego él mismo admite que al escribir estas desinencias verbales
prefiere omitir la “s” pero que “tal vez no debería”, ya que si se es consistente con esta política
habría que “quitar todas las eses finales” que “no pronunciamos”. Otro comentarista responde:
“logré que mis amigos extranjeros lograran entender por qué escribía así, y después que les
expliqué me entendían perfectamente”. Como se ve en la fig. IX, el moderador del grupo incluye
materiales con diversas variantes gráficas, lo que insinúa una disposición mayor en propiciar el
diálogo sobre la ortografía del voseo que en definir sus reglas. Tal como sugieren la comparación
del término pebre con una lexicología histórica de otras lenguas europeas, y el debate de las formas
del voseo verbal, el estilo de los textos publicados por los gestores de Hablai chileno? saca a relucir
elementos normalmente considerados vulgares o coloquiales, como refleja el uso de expresiones

144

como “putas que hablamos mal” o “cachabay”. Ello parece alinearse con una actitud positiva —
incluso celebratoria— de la diferencia nacional y deja ver una fuerte identificación entre dicha
diferencia y formas espontáneas reconocibles en la oralidad, de tal manera que lo propiamente
chileno se imagina como localizado en actos lingüísticos informales y cotidianos. En esta línea, el
documento estudiado aquí se ajusta a la tendencia previamente observada en la prensa hegemónica,
consistente en una revaloración positiva de la lengua marcada como chilena, que no queda
configurada como una variedad meramente marginal o errónea, sino que se valida a partir de sus
mismas particularidades constitutivas.
Efectivamente, la comunidad Hablai chileno? da muestra de un abanico de posibilidades
de proyección ideológico-políticas asentadas en el contexto contemporáneo. Según su página de
descripción, se enfoca en un “análisis gramatical del habla chilena” y en “recursos lingüísticos
para aprender a hablar chileno”. Congrega a personas con conocimientos e inquietudes sobre temas
de lengua y se dedica a refutar ideas enraizadas en torno a la variedad chilena con un ánimo
notoriamente reivindicativo frente a la estigmatización de dicha variedad como incorrecta o
descuidada. Con este fin, los administradores de la página recurren a argumentos de la disciplina
lingüística y, en congruencia con esto, la mayoría de quienes participan parecen manejar
información sobre fonología, ortografía, gramática e historia del español.
Sin embargo, la visión innovadora en torno a la lengua chilena que presenta el proyecto
Hablai chileno? tiene un alcance bastante limitado. En la fecha de inicio de la presente indagación
los miembros suscritos no alcanzaban a los mil y en agosto de 2019 superaban apenas los 3.500.
La cantidad de posteos que incluye es bastante pequeña, su publicación es infrecuente, y las
secciones de comentarios son breves y poco articuladas. Esto quiere decir que la agrupación carece
de resonancia en Facebook y, probablemente, también en el debate público. Tampoco se
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documentan entre sus contenidos los supuestos “recursos para aprender a hablar chileno”
anunciados en su descripción. Se registran textos con los que se promueven los chilenismos con
entusiasmo, se defiende el uso del voseo chileno, y se proponen ciertas normativas ortográficas,
pero ninguno de estos contenidos evidencia un afán definidamente didáctico.
En este sentido, cabe trazar un paralelo entre Hablai chileno? y Memezüngun, grupo de
Facebook donde se discute la planificación y enseñanza del mapudungun con ánimo humorístico,
que fue estudiado en el capítulo 2 de la presente tesis. Las dos agrupaciones convocan a una
comunidad de gestores y conocedores de problemas de lengua y cuentan con una cantidad parecida
de seguidores (Memezüngun tenía 3 mil a principios de 2019, pero unos 5 mil en septiembre del
mismo año). En ambas se ensalza la peculiaridad lingüística y se procura una gestión política de
dicha peculiaridad en el contexto digital. También, establecen debates sobre problemas de lengua
echando mano a una interfaz de tono informal y abierto, así como a los recursos disponibles en la
multimodalidad de Facebook. Sin embargo, resulta llamativo que mientras que el grupo enfocado
en el español chileno tiene escaso movimiento y arrastre, el dedicado a la lengua mapuche se
observa como extraordinariamente dinámico, especialmente si se consideran sus interacciones con
otras comunidades en la red.
En este punto es clave subrayar que más allá de la notable excepción dada por la agrupación
Hablai chileno? en el presente análisis no se detectaron grupos con más de un puñado de
seguidores que se dedican a temas de lengua española en Chile o que incorporan al español
nacional como elemento central de sus intereses. Esto no quiere decir que el rastreo no haya dado
resultados informativos, pero sí demuestra el alto grado de despolitización de la lengua nacional
en la consciencia pública. Efectivamente, con referencia al español marcado como chileno, se
documentan a mediados de 2019 tan solo dos comunidades, una llamada No hablo español, hablo
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chileno y otra Es de chileno, en las que hubo en algún momento la intención de incorporar temas
de lengua e identidad, al menos según se infiere de sus títulos y descripciones. No obstante, en
realidad tienen por propósito producir contenidos humorísticos sin tocar problemáticas identitarias
ni de lengua. Ninguna de las dos ha conseguido más que unos escasos cientos de seguidores, de lo
que se deduce que su tipo de comedia no es considerada de calidad por el público general. Ya que
no han adquirido notoriedad suficiente ni tampoco otorgan información sobre el tipo de discursos
relevantes para esta indagación, estas dos comunidades quedaron fuera del corpus de análisis. Por
otro lado, también se hallaron algunas escuelas de español como lengua extranjera que cuentan
con espacios de difusión en Facebook, donde despliegan discursos en torno al castellano de Chile.
Sin embargo, su tamaño se encuentra por debajo del umbral definido para esta investigación.
También se encontraron perfiles de Facebook cuyos dueños decidieron producir buena cantidad
de contenidos referidos al español de Chile, a veces con intenciones humorísticas. Destaca el caso
de Usted Sí Lo Dice, un individuo que aboga por repensar la normatividad de la lengua española,
cuyo perfil privado (hacia julio de 2019) claramente corresponde a una persona conocedora de
problemas de lengua. Propone una nueva visión sobre normatividad y actitudes hacia la variedad
chilena, y se ha dedicado a la producción de memes y de otros documentos dirigidos a promover
dicha visión. Pero un perfil privado, como es evidente, no corresponde a una comunidad, y no
permite una generación y una circulación amplia del debate textual ni necesariamente lo propicia,
por lo que no pudo integrarse al corpus de análisis.
Si nos fijamos en la lengua española no marcada como chilena, la ausencia de grupos de
gestión y discusión lingüística es aún más acentuada. Podría esperarse que universidades públicas
o privadas, ministerios y otras organizaciones gubernamentales o instituciones educativas
procurasen gestionar políticas de lengua mediante comunidades o páginas en Facebook en el
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periodo estudiado, lo cual no ocurrió. La Academia Chilena de la Lengua no mantiene espacios en
esta red social (tampoco en Twitter) y cada vez que se menciona esta institución en tales espacios
es por iniciativa de ASALE o de la Real Academia Española, que sí poseen cuentas sumamente
activas. Esto es consistente con el régimen de lengua predominante, según el cual la autoridad
lingüística se encuentra relegada a una irradiación transnacional de orden panhispánico (Del Valle
2015, 2007; Lauria, 2017). En el siglo XXI, los organismos a cargo de dicha autoridad han
procurado establecer espacios digitales que extienden y perpetúan dicha irradiación y sus
comunidades y páginas de Facebook cuentan con una amplia base de seguidores a nivel global. La
Real Academia de la Lengua (RAE) tenía en Facebook 330 mil “me gusta” en julio de 2019;
Fundéu (Fundación Español Urgente) contaba con 100 mil para la misma fecha y el Instituto
Cervantes con 67 mil. La Asociación de Academias de la Lengua Española (ASALE) que reúne a
todas las academias de la lengua española del mundo convocaba apenas 5.200 “me gusta”, lo que
da muestra de su escaso grado de difusión a escala global, en contraste con la indudable
popularidad de la RAE. Esta configuración refleja la fortaleza hegemónica de instituciones y
personas dedicadas a la producción de regímenes metadiscursivos, de modo que la gestión del
español no marcado como chileno se encuentra fuertemente institucionalizada en una escala
global. No obstante, una comparación somera de las cifras de las páginas de la RAE, Fundéu y el
Instituto Cervantes con las de grupos de gestión del mapudungun en Facebook (Kimeltuwe,
recordemos, tiene 190 mil seguidores en 2019) y con grupos humorísticos de comentario social en
Chile (Es de roto ostenta 522 mil; Es de cuica, cerca de 340 mil) sugiere que, finalmente, las
instituciones de gestión transnacional del español alcanzan una cantidad relativamente moderada
de seguidores, especialmente considerando la envergadura de su escala geopolítica y de sus
recursos económicos. Es importante tener presente que estos números no se corresponden
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necesariamente con un mayor o menor nivel de influencia general. Por ejemplo, es indudable que
el proyecto Kimeltuwe dispone de mucho menos poder institucional que Fundéu, pese a que cuenta
casi con el doble de seguidores en la red social. Pero la comparación sí ilumina sobre cómo
espacios digitales como Facebook son propicios para generar nuevos ámbitos desde donde se
proyectan institucionalidades emergentes, cuyos discursos de reivindicación, transformación o
reafirmación logran convocar a comunidades que hasta hace muy pocos años no eran susceptibles
de ser articuladas. Puede que organizaciones históricamente asentadas con un respaldo económico
y político consolidado de larga data (como es el caso de RAE, Fundéu y el Instituto Cervantes)
logren una relativamente menor convocatoria en Facebook no debido a su baja penetración social,
sino a que ya ocupan espacios políticos establecidos. Es probable que sus posibilidades de
expansión en las redes sociales se correlacionen con cómo satisfacen una necesidad de contacto
con el público, a diferencia de las comunidades digitales emergentes (como las de gestión del
mapudungun abordadas en el cap. 2) que se configuran como proyectos virtualmente desde cero.
Por otra parte, al momento de emprender la presente tesis se reconoció en el problema de
lengua y género una fractura ideológico-política extraordinariamente decidora de dinámicas
glotopolíticas contemporáneas de la lengua española tanto dentro como fuera de Chile. Se presenta
más que nada en iniciativas que apuntan a combatir el sexismo lingüístico –por ejemplo, mediante
una visibilización del género femenino en el lenguaje– y luego también en iniciativas de gestión
de lenguaje inclusivo, dirigidas a combatir la sistematicidad del binarismo masculino/femenino en
el idioma, de modo de incluir a todas las personas en el discurso sin miramientos a su identidad de
género. En la exploración del problema en prensa hegemónica se detectó durante el año 2018 un
sensible incremento en la cantidad de artículos en diarios de alcance nacional (El Mercurio, La
Segunda, La Tercera, etc.), correlacionado con la expansión de las movilizaciones feministas en
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Chile. En medios de circulación comparativamente menor (The Clinic, Radio Biobio, y El
Mostrador) tales documentos aparecieron de manera ocasional en fechas anteriores. Es interesante
que en virtualmente todos los casos hallados, tales demandas de reforma a la lengua española no
se plantean como problemáticas propiamente chilenas, sino que van de la mano del Zeitgeist en la
esfera global, donde los movimientos #metoo y #niunamenos han conseguido una enorme
influencia y resonancia social en los más diversos ámbitos. En concordancia con ello, en el análisis
del corpus en Facebook para el ámbito de Chile, pese a que todo sugiere un patrón de ocurrencia
parecido a lo encontrado en prensa, los espacios dedicados específicamente a la gestión de
problemáticas de lengua y género parecen ser inexistentes. No se detectaron páginas ni
comunidades de Facebook constituidas exclusivamente en función de este tipo de temáticas dentro
del marco nacional y lo lingüístico parece presentarse como secundario dentro del arco de
demandas sociales establecidas desde las diversas áreas del feminismo político en la red social en
Chile. Esto no quiere decir, en ningún caso, que el replanteamiento de la relación política entre
género, sexualidad, identidad y lengua no sea expresado en Facebook para el ámbito chileno. Hay
un sinnúmero de instancias donde se abren discusiones al respecto, especialmente en secciones de
comentarios de páginas y comunidades públicas, ya sean de medios de comunicación, instituciones
o personas privadas. Pero es significativo que este tipo de intercambios hayan tenido lugar casi
siempre en torno a espacios digitales dirigidos desde fuera de Chile y pensados en una escala
transnacional de la lengua española. Por ejemplo, la comunidad de Facebook Campaña por la
incorporación del lenguaje inclusivo (con unos 16 mil “me gusta” en octubre de 2019) o la
agrupación Lenguaje inclusivo (con 2.500) —ambas creadas y administradas desde Argentina—
poseen una clara resonancia en Chile, pero, al menos al momento de la presente indagación, no
suelen abordar discusiones específicamente acotadas a este cierre nacional. Existe evidencia
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entonces de que, en paralelo con otras cuestiones consideradas globales en la gestión del español,
la discusión política de donde se entrecruzan lenguaje, identidad, género y sexualidad suele ocurrir
en una configuración escalar donde Chile se sitúa en una periferia. Por todas estas razones creemos
que, a pesar de su indudable interés y contingencia, una indagación en torno a dichas problemáticas
excede lo que es posible de abordar la presente tesis, y desborda los márgenes delineados en su
planificación metodológica.
Todo lo anterior nos lleva a una cuestión clave para el núcleo del presente capítulo: ¿de
qué manera es factible obtener datos discursivos de representaciones lingüísticas en Facebook en
función de categorías socialmente relevantes ya que —más allá del caso marginal, aunque
revelador, de Hablai chileno?— no se detectaron proyectos políticos alternativos o innovadores
de gestión del español nacional?
Con el fin de resolver esta cuestión se hizo un rastreo a páginas y comunidades de Facebook
intervenidas por tropos de identidad nacional donde se desplegasen problemas de lengua de manera
densa e informativa. Era fundamental que contaran con muchos seguidores, en tanto ello sería
índice de un alto impacto social, y propiciaría intercambios nutridos y dilatados en torno a diversos
temas, incluido lo lingüístico. Luego de evaluar en términos de variables pertinentes para nuestros
objetivos espacios digitales dedicados a folclor, tradiciones chilenas, gastronomía, partidos
políticos, organizaciones municipales y regionales, y otras, hemos optado por seguir la pista a
sitios humorísticos donde se ironiza sobre clichés identitarios. En particular, consideramos de
interés espacios digitales de la categoría “Es de”, tales como son Es de mapushe (mencionado en
el capítulo 2 de esta tesis) Es de chana, Es de chileno flaite, Es de flaite, y otros más.
Específicamente, hemos escogido enfocarnos en los dos espacios de mayor dinamismo: Es de roto
(con 522 mil seguidores en agosto de 2019) y Es de cuica (340 mil en la misma fecha). Como se
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observa en las fig. X y XI, las comunidades de tipo “Es de…” se caracterizan por la producción y
difusión de memes que constan de un único texto breve, por lo general una consigna en clave de
humor articulada con una premisa identitaria. Algunos ejemplos son: “es de roto / depilarse el
pecho”; “es de cuica / que tu mamá esté bronceada todo el año”; “es de mapushe / ser informante
para una tesis”. Estas articulaciones permiten que los ideologemas expresados circulen en
dominios como Facebook o Twitter con fluidez mediante hashtags (#esdecuica; #esderoto),
volviéndolos fácilmente localizables y rastreables en el medio digital.
Creemos que el eje particular que conduce a un contraste entre las figuras discursivas del
roto y la cuica da pie a un análisis altamente provechoso para la presente indagación, toda vez que
se aproxima a dos representaciones prototípicas diversas, y hasta cierto punto complementarias,
de autenticidad y legitimidad de lo chileno, posicionadas en una dialéctica compleja donde la clase
social es el elemento central, pero no el único, de producción de sentido.
En dicho orden de distinción de clases, el adjetivo roto/a es utilizado con el sentido de
‘grosero/a’. Se vincula a la figura del roto, prototipo del mestizo de la clase trabajadora urbana,
históricamente vilipendiado por su percibida falta de modales y de educación. Los actos en que se
manifiestan estas carencias se denominan roterías y abarcan virtualmente cualquier violación a las
normas de urbanidad que, en teoría, una buena formación debiera incorporar en el hábito del
ciudadano común (Gutiérrez, 2010; Plath, 1957). Notablemente, el grupo de Facebook Es de roto
no procura participar en la estigmatización de las clases populares, sino que, por el contrario, se
dedica a celebrar las singularidades idiosincráticas que comportan las roterías, entendiéndolas
como equívocos culturales reconocibles como componentes del carácter singular de los chilenos.
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En contraste, la cuica, hija y madre de familia adinerada, típicamente blanca y con apellidos
que la localizan de modo inequívoco en su origen social, se identifica como guardiana de los rasgos
que definen tanto su clase como su género. Se suele concebir como conservadora, pero fuertemente
influenciada por la cultura global y el consumo. El grupo Es de cuica se aboca a subrayar en clave
humorística los aspectos más bien absurdos o impensados sobre las características que definen a
dicho grupo, sobre todo aquellos que tal vez no sean evidentes al ojo no entrenado.
La decisión de enfocarnos en estos espacios de Facebook va de la mano con lo observado
en la indagación teórica, primero, y luego también en el estudio de la prensa hegemónica. Allí se
ha hecho evidente que el componente de clase social constituye el núcleo más relevante para un
análisis crítico de los problemas de lengua, nación y sociedad en Chile. En un país donde las
distinciones de clase son sumamente acusadas y la pertenencia a un cierto estrato determina casi
por completo el modo y las experiencias de vida de cada persona, se despliega un orden donde la
lengua es clave para la constitución y la perpetuación de límites de clase, y donde en sí misma
también se convierte en un territorio de permanente disputa y negociación (Kroskrity, 2000;
Woolard, 2012; Woolard y Gal, 2001). A sabiendas de que los elementos de sexo y género también
intervienen de manera significativa en este eje de contraste identitario, desde una perspectiva del
paradigma de la complejidad de Blommaert (2014) hemos de dejar que dicha complejidad se
exponga a partir de los documentos mismos aquí analizados. Es necesario propiciar una
aproximación multidimensional que no coarte ni reduzca los horizontes de sentido aportados desde
las diversas modalidades textuales. Clase y género, así como posiblemente otras categorías
relevantes para el presente análisis, deben de corresponder menos a categorías apriorísticas de
análisis del objeto y más a despliegues textuales que se han de incorporar en el desarrollo de
nuestro arco argumental. De este modo, pondremos atención a cómo tienen lugar las tensiones y
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contradicciones acerca de las identidades aquí observadas con una perspectiva amplia. Es clave
tener presente que en este proceso inciden factores histórico-políticos de larga data que se conjugan
con microdinámicas concretas de la interacción comunicativa, cuyos hilos, en la dialéctica de
Facebook, establecen nodos de circulación y permanencia singularmente aptos para el presente
análisis.
Las comunidades de Es de roto y Es de cuica cuentan con una base masiva de seguidores
y una amplia repercusión social, al tiempo que proveen abundantes discursos explícitos acerca de
lo lingüístico. Ambas agrupaciones han trascendido más allá del ámbito digital; sus gestores tienen
a su haber publicaciones de libros y cuantiosas apariciones de los medios hegemónicos,
particularmente en la prensa y la televisión. Creemos que su impacto y amplia convocatoria
obedecen a que muchos individuos consiguen ver reflejadas sus propias experiencias con estas
identidades sociales a través de un tratamiento humorístico y liviano de diversos tropos culturales,
tales como estilos y hábitos de vida, y muy especialmente, ciertos fenómenos lingüísticos, en una
línea que puede definirse como “comedia de observación” (observational comedy) de las
realidades de clase.
Existen por supuesto diversas variantes de estas figuras estereotípicas dentro del espectro
sociocultural del país. Entre ellas destaca el flaite, personaje que suele vincularse prominentemente
a la marginalidad económica y que es, al parecer, una versión del roto chileno más asertivo y
compenetrado con el modo de vida del capitalismo, aunque también más violento y a veces
asociado al mundo delictual (Rojas 2015, 2012b; Rojas y Avilés, 2015). En Facebook existe una
comunidad llamada Es de flaite, que en agosto de 2019 tenía 87 mil seguidores, y en ella hay una
vacilación entre el ánimo festivo, la burla y el abierto reproche.
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Por su parte, la cuica tiene como contrapartes al cuico, varón de la clase alta y al zorrón
(versión más joven y contemporánea de este último). También encuentra una variante en la
peloláis, que es una cuica más joven y familiarizada con las tendencias culturales actuales. De
estas identidades, solo Es de cuico zorrón está como espacio en Facebook (en agosto de 2019 tenía
unos 13 mil miembros) si bien su carácter es más derechamente crítico y menos dado al humor
social. Por el contrario, la agrupación Es de cuica subraya en tono liviano e irónico las
peculiaridades que constituyen índices de clase, entre las que destacan las de índole lingüística.
Así lo sugiere un meme publicado el 31 de mayo de 2016 que dice “#Esdecuica hablar spanglish,
if you know what I mean” (fig. X). En él se saca a relucir el conocimiento del spanglish (una
hibridación lingüística que combina elementos del español y del inglés) como índice de una clase
acomodada. El gran número de comentarios (más de 800 en julio de 2019), “me gusta” (más de 5
mil) y reblogueos (unos 1.100) resulta demostrativo de la actitud general que la comunidad y sus
seguidores tienen sobre este asunto: lo sienten como algo revelador (y un tanto risible) de una
praxis cultural.
Como se observa en el artículo de El Mercurio “La pegajosa moda de hablar y vender con
anglicismos” del 5 de agosto de 2012, discutido en el apartado anterior (3.2), diversas autoridades
idiomáticas —chilenas y extranjeras— expresan preocupación por el “excesivo” uso del inglés en
Chile. La objeción tiende a ser mayor cuando se percibe que dicha lengua llega a mezclarse de
manera “indiscriminada” con el español y menos urgente cuando los dos idiomas se mantienen
aparte, con reglamentaciones y ámbitos de uso claramente segregados. Jactarse de la hibridación
implicada en el concepto spanglish, como queda explicitado en la fig. X, entonces debe de
encender todas las alarmas entre quienes custodian las costumbres de la élite. ¿Por qué la clase
dirigente de Chile aquí parece hacer oídos sordos a la reglamentación lingüística?
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Figura X. “#Esdecuica hablar spanglish”
Grupo de Facebook “Es de cuica” 31 de septiembre de 2016

Los comentarios de la imagen de la fig. X (la mayoría variantes de enunciados como “yes,
we are super cuicas”) permiten echar luz sobre los motivos. Primero, en el contexto chileno la
habilidad de hablar lenguas internacionales de origen europeo —y en particular el inglés— se
reconoce como un rasgo atribuible a la clase alta del país. Esto ocurre no solo porque sus miembros
tienen el hábito de viajar y de educarse en los grandes centros de la cultura global de Europa,
Norteamérica y Asia, sino también porque por generaciones muchos de ellos han asistido a
escuelas y colegios bilingües, o donde el idioma extranjero conforma parte fundamental del
currículum (Menard-Warwick, 2012; Matear, 2008).
En consecuencia, la cuica al declarar que “habla spanglish” (a lo que agrega con un guiño
“U know what I mean”) no está promoviendo en realidad ninguna forma lingüística híbrida, sino
que anuncia públicamente que el inglés es parte de su repertorio lingüístico cotidiano y que puede
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alternar entre dos idiomas con fluidez de un modo que personas de otras clases sociales no serían
capaces. Es decir, aquí la cuica no celebra la mezcla de las lenguas, sino la capacidad de
distinguirse mediante un código en general vedado a la mayoría de la población. El éxito de la
imagen de la fig. X obedece entonces a su velada afirmación de clase y a la agudeza de sus modos
de exclusión, los cuales mueven a la risa y a esa solidaridad de “tú y yo nos entendemos” de
quienes se identifican como decididamente “cuicas”. En contraste, el 10 de diciembre de 2016 los
administradores de la comunidad Es de roto publicaron un meme que declara “#Esderoto decir
‘soy tu fanS’” (fig. XI). Como título del documento, sus autores añaden un vistoso (e hiperbólico)
Fansssssssssssszzzz. El meme tiene 5.300 me gusta, 680 comentarios y fue reblogueado unas 800
veces hasta julio de 2019.

Figura XI. “Es de roto decir ‘soy tu fanS’”
Grupo de Facebook “Es de roto” 10 de diciembre de 2016
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El documento ironiza en torno al uso de sustantivo singular fans (‘admirador/a’) en lugar
de la forma canónica fan de voz de personas pertenecientes a los estratos sociales medios y bajos
en Chile. La forma aquí cuestionada ha aparecido probablemente por ultracorrección, es decir, a
causa de la tendencia de los hablantes del español chileno a elidir el fonema -/s/ en posición final
de sílaba, sobre todo después de una consonante, lo cual lleva a inferir una sibilante que luego se
agrega con fines correctivos. El término fans en su forma plural además ocurre dentro de
enunciados percibidos como correctos (“ellas son tus fans”), por lo que tiene sentido que ciertos
hablantes supongan como única forma adecuada aquella que efectivamente pronuncia la -/s/. Este
fenómeno parece reiterarse en casos de otros vocablos de origen inglés entre chilenos que, es de
presumir, no han sido instruidos en dicha lengua ni están expuestos a ella. Entre los comentarios
de la imagen se citan algunos casos como babysister por babysitter y dar un tips en lugar de dar
un tip. Se atestigua así que el uso del sustantivo fans en singular en el contexto de Chile
contemporáneo se ha convertido específicamente en un índice de nivel social.
La importancia del caso de “soy tu fanS” no obstante yace en cómo revela una dimensión
en que la rotería tiene sentido político. Entre los comentarios más relevantes está el de una mujer
que sostiene haberle escrito “soy tu fans” por Twitter a la estrella internacional de cine de habla
inglesa Robert Carlyle. Aun cuando la comentarista asevera que esto le causó igualmente
“plancha” (es decir, una vergüenza apremiante), la infracción cometida pierde relevancia frente al
contacto real dado entre una celebridad mundial y una “fans” de un país remoto. En su breve
comentario, la admiradora de hecho deja entrever que la comunicación aconteció no solo a pesar
de sus percibidas inhabilidades lingüísticas, sino que también gracias a ellas. Pese a que
desconocemos si en el intercambio por Twitter utilizó la frase literal o si hubo un intento de decir
la misma idea en inglés, no cabe duda de que ella está orgullosa de su acercamiento. De este modo,
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cuando la frase “soy tu fans” se pone bajo escrutinio, la celebra con entusiasmo pese a que
representa a todas luces una rotería. Esto implica un reposicionamiento de la rotería dentro del
esquema social actual, vinculándolo, al menos ocasionalmente, a un discurso de orgullo.
En esta misma línea, el 4 de octubre de 2016, a propósito de la publicación del libro Es de
roto, el canal de Youtube Me gusta leer publicó un video donde se entregan algunas de las famosas
roterías recopiladas por Jorge Rojas Pohlhammer y Juan Pablo Villagra, creadores y
administradores de la comunidad de Facebook. Allí se mencionan, entre otras, “no sacarle el
plástico al control remoto”, “depilarse el pecho”, y “sopear el plato con pan”. Las roterías de índole
lingüística descritas en el video son también reveladoras y, a pesar de su tono festivo, llama la
atención su grado de especificidad normativa: se considera “de roto” pronunciar “ojÁla” (en vez
de ‘ojalá’), decir tema por canción, frigider por refrigerador, o hawaianas en lugar de sandalias
o chalas. También se censura “viajar y volver con acento” y “tratar de usted a la pareja”, dos
fenómenos quizás fáciles de atestiguar en todos los estratos sociales en Chile. En la descripción
del video (y en la contratapa del libro) se añade una aclaración significativa por parte de los
creadores de la comunidad #Esderoto: “Roto para nosotros no es el andrajoso o la persona mal
educada, como dice la RAE”, sino que “es un gozador, el que no le tema al ridículo, es alguien
alegre y relajado que le gusta comer hasta saciarse, tomar hasta olvidar y reír con la boca abierta
tirado en el suelo”. De este modo los creadores de la comunidad han transformado la figura
tradicional del roto en una idealización novedosa de las clases medias y populares, despojada de
los aspectos negativos que habitualmente se les han atribuido. Incluso se desentienden y rebelan
contra la acepción del término roto recogida y reproducida para Chile por la autoridad de la lengua
(la RAE) y promueven una concepción nueva, optimista y abierta del término. En Es de roto, este
tipo de actitudes señalan un acoplamiento generalizado al giro visto en la prensa tradicional (con
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el caso de la chispeza de Gary Medel) y en otros espacios de Facebook (como Hablai chileno?)
donde la diferencia de la lengua chilena es expuesta bajo una luz positiva y donde incluso se puede
registrar una celebración de su singularidad.
Ahora bien, a diferencia de Hablai chileno?, la comunidad Es de roto no se enfoca en la
discusión formal de la variedad lingüística chilena y su normatividad, sino que simplemente señala
la diferencia y la reposiciona como un objeto de valor cultural. Es probable que su éxito obedezca
a que, en un tono despreocupado y festivo, se refiere a costumbres susceptibles de ser señaladas
como propias de las clases bajas, pero que en realidad pueden ser más o menos comunes en todos
los estratos de la población. La marcación como rotería, a menudo aparentemente azarosa, permite
a los miembros de la comunidad hacer mofa de sus inflexibilidades y contradicciones, pero sin
desentenderse de que en la sociedad chilena tales divisiones persisten con firmeza ni de que las
inequidades constituyen, de fondo, parte de una problemática central en la sociedad.
La creación de esta instancia de discusión y negociación de la identidad de clase no se ha
dado sin polémicas. Es habitual que en los posteos de Es de roto se debata, a ratos de modo
virulento, sobre si un determinado hábito es efectivamente una rotería. Muchas personas se sienten
vulneradas u ofendidas por estos contenidos, lo que condujo a que los gestores de la comunidad
creasen en julio de 2016 una página aparte donde se añadiría la advertencia: “Si usted [es] sensible,
[…] prejuicioso, clasista, etc., por favor abandone [el grupo] […] Esta no es la página oficial donde
los contenidos son moderados para todo público”. Tal monitoreo cuidadoso trae a flote el carácter
fuertemente contendido del roto como una identidad en proceso de reposicionamiento en el
mercado cultural.
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Dados los intercambios expuestos aquí a partir de ambos espacios digitales estudiados se
puede observar un claro eje contrastivo. Cuando la cuica enfatiza que “habla spanglish” pone en
relieve que las formas de origen inglés son consideradas prestigiosas en el entorno chileno, al
tiempo que también delimita y reproduce los modos de constitución de dicho prestigio. También
enfatiza que esta habilidad conforma una parte de su mundo social, convertida en un santo y seña
que le permite acceder a un espacio de privilegios. En cambio, el roto queda puesto en evidencia
cuando dice “soy tu fans”, en tanto con ello demuestra un desconocimiento de las reglas impuestas
por la distinción de clase en la sociedad chilena. No obstante, en el espacio de Facebook, crea un
tropo de orgullo hacia la rotería, que aunque es contendido y contradictorio, revela una consciencia
emergente de una identidad chilena de clase media y trabajadora despojada de valoraciones
negativas.
El contraste entre ambas operaciones sobre la lengua es decidor de una desigual
distribución de recursos simbólicos cuyo orden no está necesariamente establecido por una
autoridad formal ni por dictámenes institucionales. Como sugiere Bourdieu (1979), la
reproducción y el control del capital lingüístico ocurren de acuerdo con procesos más generales
constitutivos de capital cultural, mediante los cuales se crea distinción por parte de las clases
dirigentes en el contexto de la sociedad general. Estos procesos consisten en modos de dominación
que convierten hábitos sociales adquiridos en impulsos sentidos como propios del carácter
individual (como por ejemplo, el gusto referente las preferencias musicales, el modo de vestir,
etc.) que se compenetran con el estilo de vida en un habitus naturalizado y, con ello, invisibilizado,
al tiempo que se vuelven índices codificadores de clase social.
En consecuencia, la dinámica que instaura una rotería en el contexto de Chile
contemporáneo (sea esta un fenómeno de lengua o no) debe entenderse contemplando que las
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clases dominantes tienen posibilidades de aprendizaje estructuralmente dispares a las de las clases
populares. Los shibboleth de clase social establecidos desde las élites así conforman modos de
exclusión y dominación de lo simbólico (y luego también de lo material) que afectan a la sociedad
en conjunto, y que están en continua actualización y reacomodamiento. Existen diversas
representaciones lingüísticas que permiten sustentar dichas estrategias. Ejemplo de ello es que se
exige reconocer que fan es forma singular y fans, plural, lo cual supone una ideología lingüística
que valora la conservación de las formas gramaticales y fonológicas de las lenguas de donde
provienen los préstamos léxicos. Al parecer, dado que esta noción prevalece en las clases
acomodadas de Chile, permea a los medios de comunicación social y, consecuentemente, también
al uso general (Gerding et al 2012, Sáez Godoy 2005).
La dominación simbólica también se expresa en la censura o aprobación sistemática de
determinados fenómenos fonológicos. Está el bien conocido caso de la propensión generalizada a
censurar o evitar el sonido fricativo /ʃ/, compenetrado sólidamente con la marcación de clase en el
país (especialmente en Santiago), como se atestigua en la polémica sobre el nombre de Michelle
Bachelet descrita en 3.3 y en el caso del #esdemapushe, estudiado en el cap. 2. El 6 de noviembre
de 2016, Es de cuica de hecho publicó un meme que ironiza con respecto a esta tendencia, el cual
señala que es de cuica decir “en Catsagua con el Natso a las otso”. El enunciado se interpreta
rápidamente como ‘en Cachagua con el Nacho a las ocho’ (Cachagua es un pueblo costero cercano
a Santiago donde parte de la élite chilena tiene propiedades y pasa sus vacaciones). La
pronunciación de /ts/ en lugar de /tʃ/ (“Natso” y “otso” en lugar de “Nacho” y “ocho”) señala un
distanciamiento de la articulación /ʃ/, con el objeto de evadir la estigmatización social que esta
conlleva. Dado este proceso, la articulación /ts/ se ha transformado en un índice de clase social
acomodada, al igual que otras variantes alófonas disímiles de /ʃ/, por ejemplo, un énfasis en el
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momento de oclusión articulatoria de /t/ (Rojas, 2015; Sadowsky, 2015). Estas formas parecen
estar en expansión dentro de la población general, que tiende a tomar el uso de la clase dirigente
como modelo, pero que también se adecúa a condicionamientos multidireccionales. Lo ingenioso
del posteo de Es de cuica, por su parte, radica en que demuestra en la escritura de Catsagua, Natso,
y otso una forma de la pronunciación saliente y habitual que había tenido escasa explicitud en el
discurso público y que se hace literalmente visible mediante un modo excéntrico de escritura. De
esta manera, el grupo Es de cuica demuestra su carácter de comedia observacional que corre en
paralelo a de Es de roto.
Asimismo abundan los ejemplos de cómo se puede reconocer la incidencia de operaciones
semióticas tales como la iconización y la recursividad fractal en el establecimiento de ideologías
lingüísticas que sirven para la constitución de una distinción social. Un caso revelador corresponde
a cuando en el grupo Es de cuica el 10 de mayo de 2017, con miras a un próximo Día de la Madre,
se anunció que está “prohibido decirle ‘mami’ a la mamá” (fig. XII). El documento (con 1.900
“me gusta”) fue ampliamente reblogueado y hacia julio de 2019 acumulaba 364 comentarios. En
ellos se observa que una mayoría de las participantes considera el término mami como vulgar o
risible, y que en varios casos piden sin rodeos que no se utilice, en especial para dirigirse a ellas
mismas. Uno de los comentarios con más “me gusta” (30 en julio de 2019) refleja el uso prevalente
entre la clase alta santiaguina. Su autora dictamina sin rodeos: “Se dice "la mamá" y "mi amá"” y
añade al final el emoji de “barnizado de uñas” (

), a su vez parte del ícono de Es de cuica. En

esta misma línea, otra comentarista pone “ya ves [por qué] no te dejo decir mami, suena muy flaite,
hay que ser dignas [,] hija”. Una mujer, que más abajo se revela que no es su hija y que ni siquiera
la conoce, le responde: “Y te crees cuica se supone jaja”.
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Según se infiere de la sucesión de comentarios, las representaciones en torno a mami se
configuran a partir de una dualidad. Por un lado, se sugiere que quienes hacen uso del término casi
siempre se encuentran en el extremo bajo del espectro social. Quienes no, prefieren otros vocablos
equivalentes, tales como mamá, madre, mom e incluso expresiones como mi amá. Predomina de
este modo una percepción del habla de las clases dirigentes como la forma de más alto valor en el
mercado lingüístico y, dadas sus connotaciones positivas, rápidamente es representada como
“correcta” o “agradable” (Rojas, 2012b). A ella queda opuesta el habla “flaite” de las clases
populares, imaginada como cualitativamente inferior, que es donde la clase dirigente ha decidido,
de manera unilateral, situar e iconizar el vocablo mami.

Figura XII. “#Esdecuica Tener prohibido decirle ‘mami’ a la mamá”
Grupo de Facebook “Es de cuica” 10 de mayo de 2017

Significativamente, en el esquema aquí descrito los estratos medios (y en particular las
mujeres, que comparten una identidad de género en común con la cuica) quedan en una suerte de
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vacío simbólico. A sabiendas de que no pertenecen ni a la élite ni a las clases bajas deben tomar
una decisión con respecto a la censura terminológica. ¿Necesitan ignorar los designios de las
mujeres de las clase alta y dejar sus hábitos de lengua para ellas solas? ¿O deben imitarse sus
costumbres sin mayores miramientos? ¿Por qué la forma mami, entre todas, es la considerada
inadecuada? ¿Es “incorrecta”? ¿Está bien usarla en ocasiones, o por parte de algunas personas,
como niños pequeños, por ejemplo?
En concordancia con estas cuestiones, entre los argumentos presentados por quienes
discuten en Es de cuica se distingue una amplia paleta de matices. Ya que es un grupo público, el
documento puede ser compartido, visto y comentado por muchas personas, las cuales pueden o no
conocer y utilizar los códigos sociales de la clase dirigente, de modo que surgen de manera
multidireccional las tensiones y resistencias en torno a valores de lengua. En las discusiones
sobresale en particular una representación que festeja el aspecto afectivo del término mami,
vinculado a una cierta singularidad emocional que empapa la relación maternofilial. Una
comentarista señala: “mi angelito de 8 años me dice mami y [si] le sumo su tono de voz, me mata
de amor”, a lo que añade un vistoso emoji de corazón rojo (con esto obtuvo 22 “me gusta” la
segunda mayor cantidad en el hilo). Este mismo valor emotivo se reconoce en el comentario que
ha obtenido más “me gusta” de todos (40 hasta septiembre de 2019), que respalda el uso de la
palabra sin grandes rodeos: “No me considero flaite y amo decirle mami a mi mami <3”. Conlleva
una resolución certera frente a dos de los elementos de mayor tensión en el debate: el problema de
si la palabra mami iconiza a una categoría social inferior y el aspecto afectivo que se le asocia. La
amplia aceptación y respaldo de esta aseveración quizás señala que comentaristas de clases medias
se identifican con esta postura, de momento que reaccionan en contra de la universalización de
reglas impuestas desde la élite (como que “debe decirse mamá y no mami”). Esto sugiere que, para
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buena parte del público que sigue estos posteos, “Es de cuica” es en cierto modo un modo de
acceder a capital cultural de la clase dominante, mientras que para otra, es simplemente un modo
de confirmar sus propias prácticas.
Sin embargo, el entramado ideológico en torno a los valores de mami posee capas de aún
mayor complejidad. Otra mujer afirma: “a m[í] los 2 enanos me dicen mami […] suena tierno en
los niños chiquititos […] En lo[s] grandes no me gusta, […] [lo] encuentro flaite”. Y añade: “los
regg[a]etoneros lo arruinaron”. En esta sentencia se presentan diversas matrices de sentido que
analizadas en conjunto llevan a dimensiones significativamente políticas: un valor de uso
infantilizado e impregnado de afecto, que hace eco en un universo fundamentalmente femenino;
la marcación de inferioridad por clase social, tal vez novedosa para la comentarista; y una posible
razón que localiza el origen de dicha inferioridad: el uso amplio de la palabra entre
“reggaetoneros”, sujetos masculinos prototípicamente extranjeros y localizados en la clases bajas.
Atribuir la incorrección del término mami a la influencia del lenguaje sexualizado y foráneo
del reggaetón tiene sentido en tanto este género musical se encuentra asociado a las clases
populares latinoamericanas más allá de las fronteras de Chile y de sus formas de hablar,
vinculándose especialmente con el español caribeño. A su vez, este se considera un dialecto
inferior del idioma: Rojas (2012b) observa que el español puertorriqueño (la única variedad del
Caribe mencionada por participantes en su estudio) está valorado de manera marcadamente
negativa. El reggaetón (género nacido en Puerto Rico y difundido desde allí) es popular entre los
estratos bajos de la sociedad chilena, al punto de que posiblemente constituya un índice identitario
de los sujetos jóvenes de aquellos ámbitos. Es probable, por lo tanto, que la amplia desaprobación
de la variante dialectal puertorriqueña en Chile obedezca a esta conexión estrecha entre un gusto
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predominante entre las clases populares y las estrategias de constitución identitaria resueltas por
la élite, determinadas en buena medida por contraste y exclusión.
El contrapunto entre una percepción de la forma mami como infantil y afectuosa y otra
como sexualizada y fuertemente localizada en sujetos de las clases bajas resulta también revelador
de problemáticas de género, nación e identidad dentro de este debate. Ello queda en evidencia
cuando en los comentarios una mujer declara “mami en tono caribeño, lo amo”, situando el término
en el plano de lo erótico y dando pie a una dinámica donde intervienen, de manera peculiar,
visiones de clase social, geopolítica y sexo. Creemos que esto concuerda con especificidades del
reggaetón como género musical cargado de representaciones estereotipadas de los cuerpos (y del
idioma) de hombres y mujeres del Caribe, casi siempre a través de un erotismo de carácter juvenil
y heterosexual. En el contexto de Chile, involucra el imaginario de una geografía cultural ajena,
pero legible gracias a la lengua en común, que se ha idealizado como territorio donde prevalecen
la sensualidad y el placer. Estas iconizaciones se han enmarañado en el impulso sexual hacia
sujetos a menudo racializados, cuyos cuerpos negros o mulatos y cuyas voces “con acento”
encarnan imaginarios de una latinoamericanidad paralela (y fundamentalmente diversa) a la visión
eurocéntrica enquistada en el núcleo sociocultural del proyecto nacional chileno. La mujer que se
involucra en dichos imaginarios (que se alejan diametralmente del ideal racial y cultural de
Occidente) se contrapone al orden de género y clase social emanado por las élites nacionales al
momento de pensarse a sí mismas. En este sentido, es posible que el rechazo de la utilización de
mami sea coherente con un esquema histórico de marginación selectiva de elementos no europeos
en el gusto establecido por las clases dominantes, algo demostrado ya en otras épocas dada su
denostación por la cumbia, la huaracha, las rancheras, y otras expresiones culturales muy
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extendidas entre la población general pero inadmisibles para la clase dirigente, las cuales tienen
en común una producción en lengua española y un origen geopolítico demasiado latinoamericano.
Al mismo tiempo, el concepto mami saca a la luz estereotipos de género tradicionalmente
asignados a las mujeres latinoamericanas, tales como, por un lado, la madre plena de afecto y
virtudes, cuyo nombre es articulado por voces infantiles, y por otro, la mujer que es objeto (y
sujeto) de deseo, que irradia calidez y erotismo, pero cuyo apelativo ha sido configurado por voces
masculinas. Un hilo en común que une ambos discursos sobre lo femenino es el afecto: la mami
tanto en el primer valor como en el segundo corresponde a una fuerza primordial que transmite
emociones intensamente positivas. Esto quizás perturbe a la cuica debido a que establece un hilo
que simultáneamente conecta y tensiona roles femeninos que en su orden social deberían estar
compartimentalizados con claridad: la madre, por un lado, y la amante, por otro.
Resulta consistente con todo lo anterior la aparición entre los comentarios de un tropo que
indica que “las cuicas son frías”, demostrable en la prohibición de usar el término mami para
referirse a ellas mismas. La frialdad se derivaría, entre otras razones, del hecho de que muchas
cuicas “no fueron criadas por sus madres”, como se afirma en un comentario que obtuvo 36 “me
gusta” e incluso aplausos (virtuales) y felicitaciones varias. Paralelamente, es posible que esta
configuración de la cuica adquiera sentido en un eje ideológico que asocia frialdad con control
social, y clases altas con agentes primordiales de dicho control. De esta manera, se da forma a un
continuum ideológico donde las élites locales se relacionan a otras comunidades humanas
percibidas como frías: los europeos del norte y los norteamericanos blancos; las fuerzas armadas
y policiales; y, fundamentalmente, los capitalistas internacionales y las aristocracias. Por
contraposición, los latinoamericanos, (especialmente aquellos con orígenes afrodescendientes e
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indígenas), la población civil y las clases trabajadoras se configuran como “cálidos”, es decir,
sensibles al valor del afecto y del placer, sobre todo en el ámbito de las relaciones humanas.
Especialmente a propósito del tropo de la frialdad, varias personas percibieron alusiones a
sus vidas personales en diversos hilos de comentarios de Es de cuica, lo cual gatilló respuestas
ácidas y agresivas que procuraban, en su mayoría, desvalorizar o socavar la posición social y
cultural de las antagonistas. Toda vez que esta comunidad en Facebook convoca a un público
heterogéneo, compuesto tanto por mujeres chilenas de clase alta como por personas que pertenecen
a otro género y clase, tiene sentido que invalidar las credenciales de clase social de contrincantes
en los momentos de controversia se convirtiera en una de las tácticas de debate más extendidas.
Alguien sugiere en un momento, por ejemplo, que “una cuica de verdad no participa de un grupo
de Facebook llamado Es de cuica”. Otra persona exclama con sorna “pero qué cuica [eres]”.
Desde nuestra perspectiva tal vez la más notable de estas tácticas fue la aparición reiterada
de los conceptos de siútico y siutiquería, demostrativa de su persistencia como un tropo
sólidamente enquistado en la cultura del país. Como se describió en 3.2, la palabra siútico (que en
principio significa ‘pretencioso’ o ‘que presume de elegancia’) se utiliza como arma arrojadiza
que denuncia una dislocación de clase: desde la élite se aplica a miembros de las clases medias
para burlarse de hábitos adquiridos con el propósito de ascenso social, mientras que desde las
clases medias y populares se usa para ridiculizar prácticas vistas como falsamente sofisticadas de
la élite. En contraste con figuras como el roto o la cuica (fundamentos de identidades sociales y
que incluso movilizan tropos de orgullo), tildar algo o alguien de “siútico” es una marcación de
otredad, ya que nadie se denomina de esa manera a sí mismo. Creemos que siútico constituye
principalmente un insulto encubridor de tácticas de exclusión y afirmación identitaria (no soy
siútico yo, porque ya he indicado que lo eres tú) que se puede leer a dos caras: al tiempo que sitúa
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al siútico en un lugar inferior, hace evidente en el acusador la necesidad de establecer dicho lugar.
Un ejemplo notable aparece cuando una comentarista aseveró, con tono indignado, que encontrar
flaite palabras como mami no es algo propio de los cuicos, sino que “es de "si[ú]tico" que en buen
chileno vendría a ser un "piojo resucitado que no tiene donde caerse muerto y vive de
apariencias"”. Otra persona añade que “Exigir a tu hijo […] que no te diga "mami" […]lejos de
ser cuico, es lo más si[ú]tico que he leído”. Posteriormente agrega una explicación detallada de la
diferencia que percibe entre la figura del cuico y la del siútico: “no basta tener lenguaje de cuico
para serlo […] El cuico real nace cuico, vive como cuico, viaja como cuico, estudia en colegios
cuicos, tiene roce, cuna, familia y recursos de cuico... No confundir cuico con si[ú]tico. Ubicarse”.
La autora de esta opinión demuestra un afán por desplegar todas las instancias donde un cuico ha
de adquirir capital cultural (las cuales van mucho más allá de la incorporación de usos lingüísticos
marcados como de su clase), para terminar el comentario con un sonoro “ubicarse”, a saber, un
mandato a reconocer el lugar en el orden donde se está posicionado en la sociedad: en el español
coloquial de Chile la ubicación (así como desubicado,a; desubicarse; pegarse una desubicada;
etc.) han sido parte importante del vocabulario social, especialmente en su aspecto de clase.
En ambos comentarios, más allá de la clase social a la que hipotéticamente pertenezcan sus
autoras, se detecta una evidente exasperación que en general contrasta con el tono liviano de la
mayoría de los textos desplegados en esta página de humor. Como si sintieran que su habilidad de
reconocer aquello que tiene capital cultural no hubiese operado correctamente en este caso, se
posicionan a la defensiva y atacan desenvainando el adjetivo siútico con toda su carga de censura.
Y dejan entrever que ellas sí saben qué y quién es verdaderamente cuico, por lo que su desacuerdo
con la proscripción de mami se basaría en un conocimiento íntimo y genuino de la élite,
colocándose a sí mismas dentro de dicho grupo exclusivo. El señalamiento de lo siútico como se
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demuestra aquí de nuevo, indica un desfase entre las expectativas con respecto al habitus social en
un contexto donde sus elementos constitutivos se hallan en constante mutación y reajuste y donde
la norma no parece estar establecida por autoridades fijas y localizables.
No obstante los esfuerzos desplegados en este breve análisis es evidente cuán complejo
resulta descifrar y explicar con justo detalle las razones por las cuales en Chile contemporáneo se
deplora mami en lugar de mamá (así como tema por canción, frigider por refrigerador, ojala por
ojalá etc.), al tiempo que se pueden utilizar sin mayores problemas otras unidades léxicas como
fome (‘aburrido/a’) o ampolleta (‘bombilla eléctrica’), citadas ya por académicos de la lengua
como “chilenismos pero igualmente correctos”. Esto marca una diferencia con otros casos
mencionados en el estudio de la prensa hegemónica (como zafrada, chispeza, reguleque), donde
hay menos dificultades para seguir la pista a la aparición, la propagación y la negociación de
significados y valores sociales, dadas las condiciones específicas en las que estas voces entraron
en circulación dentro del mercado lingüístico (véase en 3.3). Sí es posible afirmar que el proceso
que otorga una determinada indicialidad de clase al lenguaje es siempre de carácter político. Al fin
y al cabo, el valor que se asigne a palabras como mami depende de lo dictaminado por las élites
chilenas en función de su impulso continuo de definir límites de clase (un “ellos” y un “nosotros”)
y un orden de dominación histórico que, a pesar de la firmeza de sus fundaciones, está constituido
por espacios que son de por sí porosos, móviles, multivalentes, y en constante cambio. Es preciso
no perder de vista que dicho proceso político se mantiene siempre activo, al tiempo que constituye
la correspondencia simbólica de una desigualdad material muy concreta, que contribuye a
configurar y perpetuar.
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3.5 Breve esbozo de un arco ideológico de lengua, clase social e identidad en Chile a
través de las representaciones del castellano/español en los medios nacionales y en Facebook
El 14 de febrero de 2017, Ricardo Leiva, doctor en comunicación de la Universidad de
Navarra (institución católica ultraconservadora vinculada al Opus Dei), publicó en el periódico
digital de derecha ElLibero.cl una columna de opinión titulada, llamativamente, El rotómetro de
los incultos. Allí, se cuestiona cómo es posible que ciertas palabras que “son correctas” estén
prohibidas por la élite chilena sin motivo aparente. Llegó a esta interrogante después de haber leído
el titular de un diario que rezaba “Muere señora de Lula”, el cual le llamó la atención debido al
uso de la palabra “señora” en lugar de “esposa”. Se lo comentó a su “señora”, quien le explicó:
“Lo que pasa es que en los años en que vivíamos fuera del país, se instauró como una rotería decir
‘esposa’”. Para sorpresa del autor, en el entorno social de las clases dirigentes chilenas (el mundo
donde, afirma, se desenvuelve) ya no estaba permitido decir un término que le parecía
perfectamente admisible en el idioma. Según cuenta, no sin sarcasmo, lo “primero que hizo”
después de recibir la noticia fue recurrir a diccionarios como el María Moliner y la obra de Manuel
Seco (notablemente, no menciona el diccionario de la RAE) “pero allí seguía apareciendo la
palabra censurada, sin mayor novedad”. Añade también que “en el diccionario etimológico de Joan
Coromines” pudo “descubrir, o confirmar, que ‘por alusión metafórica a su carácter inseparable’,
esposa y esposas, o sea, las manillas del preso, tienen la misma raíz.” La palabra esposa, entonces,
no puede ser más auténticamente castellana. Aparece en diccionarios prestigiosos, redactados y
publicados en España y hay pruebas de que se halla firmemente enraizada en una historiografía de
la lengua. En resumen, es imposible de calificar como “incorrecta” y queda en el aire la
interrogante sobre su prohibición. Leiva entonces menciona que recuerda algunas sonrisas irónicas
en personas que había “invitado a cenar” en lugar de haberlas “convidado a comer” y que algo
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similar había sucedido una ocasión en que mencionó a sus “bebés” y se le hizo saber que debió
haber hablado de sus “guaguas”. Después de vivir mucho tiempo fuera de Chile, argumenta,
utilizar este tipo de vocabulario foráneo le parecía absolutamente normal, por lo que estos
episodios lo llevaron a reflexionar acerca de quienes le censuraron sus palabras. Concluye que
estas personas “tienen plata, pero no cultura. Invierten en buenas casas y buenos autos, pero no en
educación continua. Y son precisamente […] las que, por alguna especie de juego bobo aprendido
seguramente con sus amiguitos del colegio, la universidad o el exclusivo club que frecuentan,
segregan a quienes usan palabras distintas, pero correctas”. De acuerdo con ello, se infiere que
señalar la inaceptabilidad de alguna palabra sin confirmar su “corrección”, es decir, su validez
conferida por alguna autoridad de la lengua, es una marca de “escasa cultura”. Así, muchos de
quienes cuentan con mayor capital social (redes familiares, profesionales, amistades, etc.) en
realidad carecen de aquello que Leiva denomina la “educación continua” —comparable al capital
cultural de Bourdieu (1984)— que en general consiste en un conjunto de conocimientos y hábitos
definidos por una matriz de raigambre occidental-europea, pero imaginada como universal, la cual
otorga valor a prácticas como leer, tener libros e ir a museos, entre las que podemos añadir,
siguiendo este argumento, la convicción de que el vocabulario verificable en diccionarios
prestigiosos es de mayor legitimidad.
Si recurrimos a nociones de Bourdieu (1984), el desfase insinuado por Leiva entre capital
económico y social (localizable en el dinero y las redes de contactos personales) y el capital
cultural (proveniente de libros y museos) constituye una señal clave de la desconexión existente
entre la imagen que la élite chilena tiene de sí misma y de cómo podría ser percibida bajo
estándares internacionales de gusto y sofisticación. Con ello, denuncia que una pertenencia a la
clase alta en Chile no implica educación y refinamiento, sino que remite a una identidad excluyente
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establecida a partir de redes de contactos sociales (tejidas en colegios y barrios); el dinero y sus
índices (viajes, automóviles) y luego también por una infinidad de contraseñas culturales que
marcan distinción y que habitualmente cristalizan en el lenguaje. Para Leiva, entonces, la obsesión
sobre cómo hablan los demás sería evidencia de una fractura que deja a muchos miembros de la
clase alta chilena inadvertidos de su propia marginalidad en el concierto mundial, convirtiéndose
así en los verdaderos rotos del orden transnacional contemporáneo.
El sentimiento de indignación que Leiva deja traslucir en su texto no es demasiado
diferente al de aquella comentarista que a partir de un meme en Facebook acusaba de siúticas a
quienes, proclamándose como cuicas, prohibían decir la palabra mami. En ambos casos, las
respectivas credenciales de cultura y educación han sido puestas en duda y se animan a defenderlas
con arrojo, por lo que, para Leiva, los supuestos cuicos son en realidad rotos, incapaces de
reconocer un mundo más allá del propio debido a la falta de educación; para la comentarista de
Facebook no son más que siúticos, individuos que activamente fingen pertenecer a un nivel social
más alto que el propio y que en el intento terminan haciendo el ridículo.
Ambos casos arrojan luz con respecto al tropo de que en Chile “se habla mal” y sugieren
que esta visión de la lengua del país, aparentemente dominante en la consciencia nacional, no ha
de concebirse como cuajada en un convencionalismo monolítico, sino que como renovada y
movilizada constantemente en función de dinámicas de poder, donde tienen particular relevancia
los intereses, las negociaciones y los tratados de límites establecidos desde la hegemonía de la
clase dirigente, y los modos de adaptación, movilidad y consenso por parte del resto de la sociedad.
En efecto, en la presente indagación ha emergido como particularmente relevante la manera
en que las clases dirigentes de Chile configuran y perpetúan su dominio a través de la gestión
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lingüística, algo que queda consistentemente expresado en las representaciones de la lengua
nacional en el corpus analizado.
Lo anterior se demostró a lo largo del presente capítulo por medio del estudio de las
diversas controversias suscitadas en el corpus proveniente tanto de la prensa tradicional como de
Facebook. Por ejemplo, la polémica de cómo pronunciar el nombre de Michelle Bachelet puso en
evidencia el poder de la norma hegemónica que prohíbe la articulación de /ʃ/ en virtualmente todo
contexto. Las acusaciones de siutiquería en torno a diversos fenómenos comprobaron la validez
de dicho concepto como instrumento de control simbólico, tal como ocurrió aquella misma
ocasión, cuando Michelle Bachelet usó la palabra siútico de modo autorreferente con el fin de
resolver un entuerto publicitario. También, este término fue un arma de uso común en los debates
desplegados en grupos de Facebook, donde por lo general se utilizó para deslegitimar a
contrincantes. Del mismo modo, observamos cómo en un artículo de El Mercurio una lingüista se
valió del concepto siútico para denostar el uso de anglicismos, colocando dicha práctica en un
orden de lo censurable socialmente y de lo indeseable para el idioma. De este modo, la siutiquería
se configuró como una noción central al momento de abordar las disputas simbólicas en torno a
lengua y clase social en Chile.
Dadas ciertas políticas de proscripción y censura de determinadas unidades léxicas,
asimismo, ganó visibilidad una percepción de que la clase dirigente chilena parece imponer de
manera aleatoria algunas formas lingüísticas conforme a la regla transnacional del español, al
tiempo que ignora o minimiza otros elementos establecidos por aquella misma regla. No obstante,
creemos, esto es coherente con la gestión de los índices de su identidad de clase y con su rol como
mediadora de la lengua “culta” frente al resto de la sociedad. En esta línea, la prohibición o
promoción de ciertos usos lingüísticos (como argumentamos, por ejemplo, en el caso de mami) no
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ocurre de manera azarosa, sino que se vincula con fenómenos culturales complejos donde
intervienen tensiones ideológicas de carácter multidimensional.
En el caso de los ideologemas analizados de “la pegajosa moda de los anglicismos” y “es
de cuica hablar espanglish”, se tornó clara la ansiedad manifestada por las autoridades de la lengua
española en Chile frente al “problema” de la influencia del inglés, vinculado fuertemente al valor
que las clases dirigentes otorgan a dicha lengua. Para abordar esta cuestión, en la sección 3.3. se
describió cómo algunas de aquellas autoridades contemplan la incorporación de léxico de origen
inglés como un problema que requiere manejo y planificación. Sus actitudes variaron entre una
política de filtro y decantación de léxico “útil” hasta un rechazo explícito de las formas foréaneas.
En una entrevista a El Mercurio de 2012 el director de la Academia Chilena de la Lengua, Alfredo
Matus, señaló que el idioma español cuenta con “mecanismos de defensa” que eliminan por sí
solos lo superfluo y que, por ende, las voces extranjeras inútiles estarían impedidas de echar raíz
en él, una visión consistente con su entendimiento de la praxis lexicográfica. Pero por otro lado,
en el mismo periódico, dos años después, el director de la Real Academia Española José Manuel
Blecua sostendría que la norma emanada por las Academias es necesaria para purgar lo superfluo
de la lengua, si bien esta institucionalidad “puede orientar, pero no imponer” en dicho proceso.
Esto manifiesta una ambivalencia que no se resuelve de manera explícita, pero que expresa la
tensión entre una Academia Chilena que se entiende como instrumento objetivo de selección
lingüística (es decir, apolítico), y una RAE que está abocada a liderar una estrategia de gestión
panhispánica del idioma cuyo carácter político es imposible de ocultar.
En este marco, el problema de la admisibilidad de los llamados anglicismos (así como de
otras innovaciones a la lengua) pone en relieve una tensión y una contraposición ideológica entre
la clase dominante en Chile y las autoridades lingüísticas, quienes contemplan el idioma en una
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polaridad nacional-transnacional. Mientras que las clases dirigentes chilenas confieren valor a
ciertas formas del lenguaje en el mercado lingüístico conforme a sus propios intereses, como
sucede con los anglicismos, las academias se ven forzadas a reconocer que contienden en autoridad
con dichas clases con respecto al uso social. El hecho de que para algunos lingüistas y lexicógrafos
como Kordic los anglicismos sean “siutiquerías” y para otros, como Matus, “insignificantes”, trae
a la luz un claro divorcio entre los modos de control de producción de lengua prestigiosa de parte
de las autoridades lingüísticas y el poder de decisión sobre dicha lengua ejercido por los miembros
de las clases altas en Chile. Esto refuerza la idea de que las élites chilenas hacen caso a la norma
lingüística panhispánica solo en la medida de que ello tenga utilidad para sus modos de control
simbólico. En este sentido, si bien a primera vista el modelo de lengua de las clases dirigentes
santiaguinas se encuentra sometido a la norma transnacional en ciertos ámbitos (en particular en
la lectoescritura), la autoridad sobre la lengua recae, sobre todo, en un equilibrio establecido entre
una institucionalidad formal y reconocible en un eje transnacional (las Academias) y en una
comunidad anónima, hegemónica, pero localizable en el contexto chileno (la clase alta del país).
Puesto que esta última tiene a su cargo el capital cultural en el cierre nacional, cuenta al final con
una mejor capacidad de controlar la gestión idiomática.
Dado lo anterior, es clave enfatizar que la gestión de la lengua por parte de la clase
dominante tiende a remitirse a la acción atomizada y dispersa de los intercambios comunicativos
cara a cara (es así que Leiva se entera de que no se debe decir “esposa” sino “señora”) o de
instrumentos mediáticos de carácter informal propagadores de ideologías de lengua fuera de la
estructura del sistema educativo (como la página de Es de cuica). Dicha hegemonía requiere de un
consenso que permea todos los estratos sociales acerca de las operaciones de una autoridad, de tal
modo que una propagación de las formas consideradas censurables y la aceptación de los términos
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con que se establecen en el mercado lingüístico son claves en este proceso (Blommaert, 2003;
McElhinny y Heller, 2017; Woolard, 1985). En consecuencia, el consentimiento establecido en la
aceptación de dictámenes dispares (tales como “se dice mamá y no mami” o “es de roto decir tema
en vez de canción”) da cuenta de un sistema de control de la lengua donde necesariamente
participan miembros de las clases medias y bajas de la sociedad, estableciéndose una hegemonía
dependiente de un consentimiento que ha naturalizado la equivalencia de nociones de habla
“correcta”, habla “educada” y habla “de la clase alta”. De esta manera, mediante la producción de
un lenguaje marcado y distintivo, sometido a una continua actualización y renovación, desde dicha
clase dirigente se gestionan prácticas lingüísticas que perpetúan su dominio sin necesidad de
control institucional ni de coerción formales.
Como se describió a comienzos del presente capítulo, este régimen está arraigado en una
representación de la lengua nacional que se asentó entre las clases dirigentes del país al principio
de la era republicana. La aproximación unionista en torno a la lengua española propugnada por
Andrés Bello y otros intelectuales implicaba relegar la gestión centralizada de la lengua fuera de
los límites de la nación, tarea que recayó finalmente en el proyecto de la Real Academia de la
Lengua, y con posterioridad en ASALE y en el conjunto del proyecto panhispánico (Arnoux,
2008; Del Valle, 2015; Jaksic, 2010; Rojas 2015, 2013; Rojas y Avilés, 2014; Torrejón, 1989).
Esta configuración (fundamentalmente eurocéntrica y clasista) ha permitido al Estado y a
la élite concebir la lengua culta de manera deslocalizada y anónima, facilitando su gestión
administrativa y su monopolio en el discurso público, de manera que solo un grupo selecto de
chilenos tendría acceso (exclusivo y excluyente) al capital cultural que provee. A través de este
mecanismo, la clase alta chilena se definió como bisagra conectora entre normas culturales
pretendidamente universales (pero de origen europeo) y su uso admisible en el contexto chileno,
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manteniéndose siempre consciente de su rol como modelo de la cultura nacional. La naturalización
de una idea de los hábitos de la clase dirigente como necesariamente “mejores” fue clave en este
proceso, lo que tuvo por contraparte una configuración de las culturas populares como
naturalmente inferiores. Mediante estas iconizaciones se prolongaron ideologías racistas y
clasistas estructurales al proyecto colonial pre-industrial, las cuales adquirieron nueva vitalidad en
aras de la modernización republicana. La desigual distribución del capital social, cultural y
simbólico inherente a este orden persisten sólidamente en la actualidad, y el esquema panhispánico
contemporáneo, que autoriza a las Academias de la Lengua a perpetuar sus mecanismos, pasa por
alto el arraigo hegemónico de esta inequidad (Del Valle, 2015, 2007b; Del Valle y GabrielStheeman, 2004).
En este sentido, la preeminencia de una jerarquía que sitúa la norma de la lengua española
fuera de Chile hoy pervive en buena medida debido a que conlleva considerables ventajas para la
clase dirigente. Primordialmente, creemos, permite despolitizar lo lingüístico, llevando el
problema de la lengua fuera del ámbito de dominio estatal-nacional. Esto se hace notar en la
ausencia de instituciones estatales que estén a cargo de problemas de administración o
planificación lingüística dentro de Chile, fenómeno que se reproduce asimismo en escuelas,
universidades, institutos y organizaciones no gubernamentales. Dicho espacio vacío por parte del
Estado en políticas del idioma y la casi absoluta desproblematización de la lengua española en el
cierre nacional se demuestran de modo crítico en el escaso tratamiento de problemas de lengua en
la prensa hegemónica. Ello sin duda guarda relación con otros hiatos que resultan informativos
para nuestro argumento; por ejemplo, es notable que no se detectasen páginas ni comunidades de
Facebook abocadas específicamente a problemáticas de lengua, género, política e identidad dentro
del marco nacional. A pesar de que hay cuantiosas instancias donde se abren discusiones al

179

respecto, este tipo de intercambios tuvieron lugar casi siempre en torno a espacios digitales
dirigidos desde fuera de Chile y pensados en una escala transnacional. Del mismo modo, en la
indagación de Facebook tampoco se detectaron grupos con más de un puñado de seguidores
dedicados a temas de lengua española en Chile o que incorporasen al español marcado como
chileno como elemento central de sus intereses, incluyendo agrupaciones enfocadas en una
discusión del problema de manera informal o recreativa al igual que organizaciones o instituciones
establecidas, lo que es prueba del alto grado de despolitización de la lengua nacional en la
consciencia pública.
A modo de conclusión, es preciso subrayar que hemos podido observar en nuestro corpus
una polaridad de contraposición lingüístico-ideológica sólidamente naturalizada entre un español
no marcado, configurado como transnacional y otro distintivamente chileno. En un extremo se
distingue una lengua anónima, transparente, deslocalizada, y vinculada a una norma accesible
públicamente a través de la lectoescritura y del sistema educativo. En el otro, se observa la
configuración de una lengua sumamente local, reconocible en sujetos representativos de
estereotipos nacionales, por lo usual divorciada de la norma y anudada con la oralidad y lo familiar.
Dicho dualismo en muchos sentidos parece reproducir ideologías lingüísticas de anonimato y
autenticidad, respectivamente (Woolard, 2007). No obstante, el español chileno y su sinnúmero de
singularidades no suelen mover a tropos de autenticidad de manera sistemática y mucho menos
aún a proyectos institucionales de gestión de lengua. En el corpus de trabajo en Facebook solo
detectamos el caso peculiar de la página Hablai chileno?, el cual confirma la excepción de la regla,
y que, igualmente, no ha logrado cuajar en un plan expansivo.
Creemos que en el caso chileno la lengua nacional está dominada por un tropo de
anonimato, y que los discursos que incorporan tropos de autenticidad se hallan compenetrados con
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una percepción disgregada de la identidad nacional a tal punto que no son reconocibles
inmediatamente en una visión sistémica del idioma. Es así que el vasto léxicon correspondiente a
los chilenismos, los diversos acentos flaites, huasos o rotos, las roterías e incluso los manierismos
lingüísticos de las cuicas no son asumidos como parte de una unidad discreta y sólidamente
discernible llamada “español de Chile”, sino que se inscriben en un imaginario disperso,
escasamente unitario, sobre el cual solo se pueden proyectar preceptos vagos, entre los cuales aún
sobresale, por encima de todos los demás, el de que “en Chile hablamos mal”. Únicamente una
contraposición (es decir, la marcación) en función de otros espacios hispanohablantes —las
naciones vecinas, Hispanoamérica, España— permite constituir una diferencia afirmativa.
A pesar de esta predominancia, en este capítulo también hemos observado cómo la lengua
marcada como chilena a veces es celebrada bajo una luz positiva. En ocasiones se observó una alta
estimación de ella, especialmente si resulta reconocible como proveniente de sus clases populares,
en espacios como la página de Facebook Es de roto; en el caso de la difusión del término chispeza
de Gary Medel en la prensa nacional; o en las propuestas de políticas de lengua en la comunidad
digital Hablai chileno? En todos estos casos, el castellano de Chile se expresa mediante un tropo
de orgullo (Heller y Duchêne, 2012), el cual comporta un sentido de pertenencia a una nación que
ya no está dislocada por el hecho del mestizaje, ni por la lejanía geográfica y su consecuente
marginalidad geopolítica. Dado que en el siglo XXI se hace cada vez más relevante una visión
crítica a la naturalización del eurocentrismo ideológico del proyecto nacional, es posible que un
incremento de la saliencia cultural de las clases populares de origen mestizo y de las minorías
indígenas conlleve asimismo una apreciación de sus elementos distintivos, en particular de
aquellos situados en la lengua. Esto, a su vez, se alínea con un contexto mundial donde la
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valorización de lo local tiene cada vez mayor incidencia en términos políticos y donde lo
“auténticamente chileno” ya se vislumbra como fuente de ganancias y expansiones de negocios.
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4. Aproximaciones a las ideologías lingüísticas del español y el mapudungun en Chile:
más allá de la hegemonía y la reivindicación
4.1 Sobre el capítulo final
El presente capítulo consiste en una discusión general de los segmentos anteriores en la
que se ponen en relieve las observaciones realizadas a partir de los casos expuestos y donde
contrastamos cómo diversos discursos acerca de la lengua mapudungun y del español informan de
lo político en el contexto chileno. Para este propósito, hemos rastreado diversas ideologías
lingüísticas descritas previamente por la teoría, como el anonimato, la autenticidad, el valor
económico, el orgullo y otras más referidas a lo ético y lo estético en la lengua, en un corpus
multivocal donde concurren producciones tanto desde la autoridad institucional como de las
comunidades de base, bien a través de medios tradicionales (como la prensa diaria) o de las
interacciones en la red social Facebook.
Es importante tener presente que las circulaciones ideológicas entre ambos modos de
producción textual aquí no están pensadas de manera antitética, sino dialéctica, y que si bien es
clave reconocer la inmanente asimetría de poder entre el discurso dominante y el
contrahegemónico, esto no condiciona cómo debemos leer la complejidad de la configuración del
sistema estudiado. Según entendemos desde la perspectiva glotopolítica, en el presente trabajo hay
que desentrañar y desencajar las representaciones humanas y sociales para volverlas a armar, de
modo de poner en evidencia lo político en la constitución social e histórica de las lenguas.
En este procedimiento de desinventar y reimaginar el castellano y el mapudungun fue
preciso trabajar con documentos complejos y elaborar un análisis de la cognición humana en el
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ámbito social no solo a pesar de sus cuantiosas disonancias, ecos y silencios, sino que a partir de
ellos. Consecuentemente, para discutir una glotopolítica de la desigualdad hay que ir más allá de
una visión que posiciona el castellano y el mapudungun en oposiciones dualistas, donde una lengua
se

configura

como

dominante

y

la

otra

dominada,

o

como

central/periférica,

hegemónica/contrahegemónica o mayoritaria/minoritaria. No basta la sola descripción de la
inequidad y no cabe asumirla a partir de binarismos: es necesario hacerla visible en términos de
sus estructuras de poder. Con este fin, es preciso describir las contradicciones y tensiones que
emergen en estos procesos, su movilidad y su permeabilidad. A continuación, exploramos cómo
en los casos de ambas lenguas estudiadas se perfilan estas circulaciones y cómo ello se ha de
proyectar en análisis posteriores.
4.2 Ideologías lingüísticas en torno al español y al mapudungun en Chile
Entre las atribuciones ideológicas más relevantes con respecto al español en Chile, en
particular cuando se habla de su forma no marcada como chilena, está el anonimato (Woolard,
2007). Esta ideología representa a la lengua nacional como una voz pública, trasparente,
despersonalizada y deslocalizada, accesible a todos a través del sistema educativo y naturalizada
con su rol de lengua común de una sociedad. En Chile, el español anónimo satura todos los
espacios de la vida social, al punto que se ha hecho equivalente a cualquier aproximación a lo
lingüístico. Esto se demuestra en el hecho de que la asignatura de castellano en el sistema educativo
se denomina “lenguaje y comunicación” o que la Academia Chilena de la Lengua no precisa
especificar en su nombre a qué lengua se dedica en sus funciones. De este modo, el castellano
estándar equivale en la consciencia de la población del país a todo fenómeno de lengua, ocupando
virtualmente todos los espacios de la cultura y la sociedad.
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Posiblemente el rasgo de mayor singularidad de esta configuración política de la lengua
española en Chile es que a pesar de ser concebida como lengua nacional su reglamentación
institucional se localiza, de hecho, en una escala transnacional, en la Real Academia Española y la
Asociación de Academias de la Lengua. Esto origina una fisura que despolitiza la autoridad
lingüística, permitiendo a los organismos estatales chilenos desentenderse de su administración.
Dicha fisura proviene de la configuración histórica unionista dentro del proyecto de construcción
nacional del siglo XIX, que presupuso la imposición de un orden simbólico garantizado como
civilizado, es decir, de raigambre europea. La ansiedad eurocéntrica implicada en este imaginario
hasta hoy constituye un mandato central de la identidad nacional según lo entiende la élite chilena,
en tanto posibilita legitimar las prácticas de la clase dominante con un esquema transnacional de
raigambre hispano-católica. Asimismo, el orden unionista (y su continuidad en el panhispanismo
contemporáneo) ha permitido que la élite inscriba el proyecto nacional chileno bajo su tutela en el
esquema de la civilización occidental y posibilitado que dicha élite sirva de bisagra entre la norma
transnacional y el ámbito chileno. Convenientemente, esto también conlleva una despolitización
de lo lingüístico, al situarlo fuera del poder de gestión de los organismos nacionales (y del Estado)
e imaginarlo como parte de una normatividad universal. La norma del español, entonces, se
visualiza como algo sobre lo que la autoridad no tiene control porque está fija desde otros ámbitos
superiores.
En contraste, la visión de la lengua como anónima es extraordinariamente novedosa en el
caso del mapudungun. Va también de la mano de la configuración de una comunidad mapuche
con características (proto)nacionales o, al menos, dirigidas a un autonomismo político. Debido a
un proceso histórico donde toda marca de indigenidad ha gatillado de manera sistemática
discriminación y abusos, el mapudungun ha sido casi siempre marginado y suprimido,
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primordialmente por parte del Estado pero también de la población. Con el fin de revertir esta
tendencia, en años recientes han surgido iniciativas de implementación de políticas de
revitalización de lengua por parte de organizaciones no gubernamentales, las que con frecuencia
se adscriben a una ideología que promueve hacer anónimo al mapudungun. Ello requiere primero
despojar dicha lengua de todo valor esencializador. En su entrevista titulada “Nuestro lema es
‘Mapuzugun para todos y todas’” (The Clinic, 19 de marzo de 2019), los activistas Viktor Naqill
y Víctor Carilaf exponen con firmeza que para sobrevivir el mapudungun debe volverse accesible
y que ello demanda que sea configurado como políticamente neutral. Carilaf afirma: “Que el
mapuzugun se sepa y el que quiera aprender, sea wingka, carabinero o mapuche, que lo aprenda”.
Esta idea de la lengua como “disponible para todos” —incluso para el wingka (el no-mapuche) y
el carabinero (el policía, la personalización misma de la violencia anti-mapuche por parte del
Estado)— constituye el núcleo de la urgencia por anonimizar su práctica: así, al ser la lengua de
todos, también es de nadie, normalizándose en los intercambios cotidianos. En la incorporación de
esta ideología se observa la influencia de institucionalidades europeas de planificación lingüística
(particularmente del catalán y del euskera), lo que obedece a la presencia activa de organismos
estatales y no gubernamentales provenientes de estos ámbitos, así como una concurrencia
significativa de intelectuales mapuche a universidades situadas en ellos (Faxér, 2017; Mayo, 2017;
Naqill, 2016; Urla, 2016). Ello implica la búsqueda de modelos de gestión lingüística más allá de
nociones tradicionales de indigenidad.
Otra representación común de las lenguas en el mundo contemporáneo refiere a los
atributos de autenticidad (Woolard, 2007). En Chile ella se asocia fuertemente con el español
marcado como nacional, el cual se corresponde con el léxico singular de los chilenismos, pero
también con un inventario largo de particularidades fonológicas, gramaticales e incluso
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sociopragmáticas. En nuestro corpus se evidencia que la autenticidad se compenetra fuertemente
con iconizaciones de individuos, cuyos prototipos son reconocibles con nitidez en los discursos
culturales del país: el huaso rural, el roto de las clases trabajadoras urbanas, el cuico de la clase
alta, entre otros. Análisis históricos de la lexicografía chilena sugieren que algunos de estos
constructos se pueden ya rastrear a finales del siglo XIX (Chávez, 2009). Notablemente, muchas
de las formas lingüísticas consideradas auténticas son a la vez censurables o erróneas, en especial
si se localizan en sujetos de las clases populares. Efectivamente, el castellano chileno auténtico,
de manera ambivalente, es celebrado como parte de la identidad patria al tiempo que es censurado
y vilipendiado. Así se observa en el caso del término chispeza acuñado por el futbolista Gary
Medel, quien fue objeto de burlas por usar una palabra que “no existe”, al tiempo que se alabó su
perspicacia y creatividad. Esto condujo a la difusión de evaluaciones positivas del habla chilena,
que la configuraban como creativa y original y fortaleció un relato donde la energía creativa (la
chispeza) de la nación se encuentra en sus clases populares, auténticas poseedoras de su matriz
cultural original.
Paralelamente, la clase alta recurre constantemente a representaciones de autenticidad
cristalizadas en la lengua para definirse a sí misma, en particular cuando estas constituyen índices
de pertenencia a dicha clase. Así lo demuestran los muy numerosos casos de voces prohibidas
demostradas en el corpus, proscritas por considerarse “roterías” o propias de “flaites”. Entre ellos
están la prohibición (aunque disputada) de decir “mami” en lugar de “mamá” en el grupo Es de
cuica, y del uso de “bebé” por “guagua”, “esposa” por “señora” o “cenar” por “comer”, como
sugiere el texto de Ricardo Leiva en elLibero.cl. La autenticidad de estas formas de lengua resulta
clave para la perpetuación de un régimen de distinción social. Es así que el español marcado como
chileno moviliza un sentido de lo nacional que puede o no asociarse a otras valoraciones como la
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corrección o el orgullo, pero donde la autenticidad pasa por identidades localizables de orden
social, especialmente de clase.
Las representaciones lingüísticas de autenticidad en torno a la lengua mapudungun, en
contraste, son sumamente prevalentes al punto que saturan casi todas las valoraciones de la lengua.
Tal como se detectó en textos tanto de la prensa escrita como de Facebook, el mapudungun suele
operar como índice de una identidad mapuche genuina en el marco del discurso público.
Encontramos numerosos documentos en la red social donde esta lengua (o al menos, algún
elemento de ella) sirve para otorgar una impronta de legitimidad a determinadas opiniones,
operando como una credencial de autenticidad cultural. A modo de ejemplo, observamos un caso
donde el sujeto mapuche auténtico es presentado como aquel que dice “feley” en lugar de “okey”
(del mismo modo en que prefiere el muday a la cerveza o el mate al café).
Significativamente, ello remite a otras matrices discursivas que atomizan o minimizan
elementos lingüísticos o culturales para utilizarlos como indicadores de un valor genuino. Entre
ellas destacan algunas visiones del mapudungun que lo iconizan como representativo de una
identidad indígena dentro del discurso nacionalista chileno. Ello se deja ver en artículos de los
diarios La Tercera y La Segunda del año 2009 referidos a un jardín infantil donde se enseñaban
mapudungun, rapa nui y aymara a niños no-indígenas en Santiago. El idioma mapuche, junto con
las otras dos lenguas originarias (las únicas con cierto peso demográfico y político) configuraban
la diversidad del país recreando una visión de su orden democrático liberal. En estos casos, por lo
tanto, el valor de la lengua mapudungun como algo auténtico se usó para constituir discursos que
la posicionaban como un elemento propio de Chile como Estado-nación, alienándola de
representaciones que la misma comunidad mapuche podía establecer al respecto.
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En el establecimiento de una autenticidad con frecuencia opera un control de aquello que
es admisible o no decir en una determinada lengua, así como iniciativas de promoción o mejora de
algunas de sus formas en uso. Esta praxis, descrita por la teoría como higiene verbal (Cameron,
2012), es de ayuda para informarnos acerca de cómo las ideologías lingüísticas redundan en
prácticas concretas dirigidas al manejo de las lenguas en la esfera social. Ello ocurre mediante
normas referentes a prohibir, abolir o mejorar determinados elementos lingüísticos. Cameron
sugiere que la higiene verbal no siempre corresponde a modos institucionalizados de gestión
idiomática, sino que también a cualquier práctica cuyo propósito conlleve una percibida
optimización de la lengua. Por ejemplo, quien sostiene en un debate de Facebook que para
demostrar una identidad mapuche legítima conviene más decir “feley” que “okey” ejercita la
higiene verbal en una microescala comunicativa. Algo afín ocurre en otros casos vistos, donde hay
quienes afirman que una cuica jamás llama “mami” a su madre o que es de roto decir “tema” en
lugar de “canción”.
El ejercicio de censura y control de la lengua constituye entonces una práctica humana que
no necesariamente se localiza en instituciones (como las Academias de la Lengua) ni tampoco
entre personas que evidentemente poseen una disparidad de posiciones sociales. En Facebook se
observó que a veces personas desconocidas (o que saben muy poco una de otra) pueden
perfectamente aplicar tácticas de higiene verbal en sus primeras interacciones. Creemos que esto
obedece a que en espacios de pugna ideológica, exhibir un mayor grado de control y conocimiento
de lo lingüístico es de utilidad para alcanzar una posición de ventaja en un debate, en especial
cuando conlleva de manera simultánea una confirmación de otras credenciales, como las de
autenticidad o autoridad. Un mecanismo parecido se puede registrar en escalas más amplias de
control de lengua, como se sugiere en un artículo de El Mercurio donde una lingüista deplora el
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uso de anglicismos por considerarlos “siúticos” (‘pretenciosos’) o en la firme declaración de un
comunicador social que en su columna en un periódico digital tilda a muchos miembros de la clase
dirigente chilena como verdaderos “rotos” (‘maleducados’) por ser incapaces de reconocer la
corrección de algunas palabras ya autorizadas en los diccionarios de la lengua española. Se
demuestra entonces que diversos agentes practican la higiene verbal no solo al momento de
reprochar ciertas prácticas lingüísticas, sino que atribuyendo identidades negativas (como de rotos
o de siúticos) a quienes incurren en ellas.
Sin embargo, en su sentido más amplio la higiene verbal impregna muchísimas prácticas
lingüísticas, no solo la censura y el reproche. La presente tesis corresponde un ejemplo de ello.
Aquí nos apegamos con bastante rigor a convenciones ortográficas y ortotipográficas establecidas
por la autoridad de la Real Academia Española, así como a reglamentaciones detalladas con
respecto al formato que debe seguir una tesis doctoral. Esto puede leerse como un acatamiento a
las políticas institucionales y a sus convenciones, pero también como el arraigo al hábito de escribir
en un código percibido a grandes rasgos como neutral por buena parte de los lectores y que, con
ello, hasta cierto punto facilita su accesibilidad.
A pesar de este apego a convenciones formales, sabemos que el uso por el que hemos
optado de español y castellano como voces sinónimas tiene una dimensión política que quienes
lean la presente tesis pueden (o no) considerar reveladora de posturas sobre el debate referido a
ambos términos. Algo similar puede decirse del uso del adjetivo mapuche como invariable en
número —aplicado en esta tesis de manera consistente—, el cual también trasluce un determinado
perfil ideológico (Sadowsky, 2013). Conviene aquí añadir que la decisión de usar esta forma (que
prefiere los mapuche por sobre los mapuches), si bien está influida por el incremento de su
prevalencia en los más diversos ámbitos, ha sido determinada por el hecho de que es aquella que
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las personas mapuche comprometidas con reivindicaciones políticas utilizan activamente para
referirse a sí mismas. En el análisis de fenómenos de lengua e identidad, hemos optado por ceñirnos
en cuanto sea factible a formas autónimas y no exónimas para nombrar determinadas categorías
culturales, sociales o étnicas. Esta decisión está intervenida por nuestra propia mirada, que por
razones éticas considera urgente y necesario escuchar con atención a los grupos humanos cuyos
discursos son analizados aquí.
La activación de una preferencia consciente de determinadas formas de lengua por razones
éticas o morales, creemos, es posiblemente uno de los fenómenos ideológico-lingüísticos más
usuales, debido a que incorpora dos impulsos humanos: controlar el lenguaje y atribuir valores
morales a las actividades y el comportamiento de las personas. En el caso del español, así como
en otras lenguas transnacionales, en la actualidad se registran nuevas iniciativas de control de la
lengua en función de razones éticas, varias de las cuales han adquirido proyección política e
institucional. Ciertamente ello ocurre con respecto al lenguaje adecuado para referirse a algunos
grupos sociales, especialmente aquellos subalternos (mujeres, LGBT, indígenas, discapacitados,
entre otros). En particular, desde que a partir de 2018 los movimientos #metoo y #niunamenos han
alcanzado influencia global, es posible documentar varias propuestas que apuntan a modificar el
lenguaje en pos de una mayor igualdad y justicia en torno a problemáticas de género. En la presente
indagación, no obstante, no se detectaron páginas ni comunidades chilenas de Facebook
articuladas en torno a estas premisas. Ello no implica que iniciativas en torno a lenguaje inclusivo
u otras afines no se expresen en el ámbito chileno, ya que a menudo aparecen en la prensa y redes
sociales, dando lugar a abundantes debates político-lingüísticos, por ejemplo en torno al uso de
desinencias de género no marcado, no binario, neutral o inclusivo. Sin embargo, resulta
informativo que dichos intercambios ocurran en espacios digitales dirigidos desde fuera de Chile
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y pensados en una escala transnacional. En este sentido, este tipo de iniciativas contrahegemónicas
ocurren en paralelo con otros modos transnacionales de gestión de lengua, al menos hasta ahora.
Otra visión de lo ético y lo moral se conecta con representaciones que vinculan a las lenguas
con lo sagrado, asociando aspectos considerados inherentes a dichas lenguas con una trascendencia
metafísica. La sacralización de la lengua mapuche es posiblemente una de sus atribuciones más
frecuentes y aparece en diversos documentos del corpus, en fuerte contraste con visiones
modernizantes que poseen algunos agentes lingüísticos. Las ideologías lingüísticas que
esencializan la relación entre lo indígena y aspectos metafísicos son frecuentes en el Occidente
contemporáneo y se conectan con discursos racistas de larga data donde se difumina la relación
entre la naturaleza, lo sagrado y el sujeto indígena (Cameron, 2008; Heller y Duchêne, 2007;
Muehlmann, 2007). Naqill (2016) llama cosmovisionismo a una asociación de la lengua a un
repertorio de características comúnmente atribuidas a los pueblos indígenas y a sus prácticas y
creencias. En la entrevista a The Clinic de 2019, Carilaf compara el imaginario predominante entre
algunos estudiantes de mapudungun con el universo de la película Avatar, en tanto perfilan dicha
lengua como un vehículo que permitiría acceder a un conocimiento esencial y singularmente
vinculado con el mundo natural, tal como el que poseen los seres extraterrestres Na’vi de la película
hollywoodense. Esto es informativo de cómo los discursos en los que se constituyen ideologías
lingüísticas tienen un origen culturalmente diverso, y que a menudo movilizan un imaginario
complejo imbricado en el mercado global de productos culturales. Esto no quiere decir que los
relatos que mujeres y hombres mapuche establecen sobre sus propias identidades y experiencias
no incorporen estas temáticas. El precepto de protección y conexión con la naturaleza resulta clave
para algunas demandas políticas mapuche, en particular aquellas donde las reivindicaciones de
territorio e identidad se superponen a las de conservación ambiental y espiritualidad tradicional.
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No obstante, para agentes político-lingüísticos como Víctor Carilaf y Viktor Naqill los tropos que
conectan lo mapuche con la ecología y con lo sagrado pueden resultar poco operativos e incluso
problemáticos al momento de remitir a cuestiones de lengua. Esto obedece a que puesto que toda
atribución de carácter metafísico hacia la lengua mapuche contradice su formulación como algo
normal, el cosmovisionismo atenta directamente contra iniciativas que buscan regularizar y
expandir su uso en instancias cotidianas, algo fundamental para el proyecto de construcción
nacional al que adhieren estos agentes lingüísticos.
En efecto, en Facebook se hacen patentes diversas visiones del autonomismo mapuche de
base territorial, a menudo con orientación nacionalista. Frecuentemente el autonomismo, cuyo
principio es la autodeterminación de las comunidades mapuche, apunta al establecimiento de
nuevas nociones de territorialidad y nación según estas circunscriban sus escalas y sus límites. Hoy
están en un proceso de constitución simbólica diversas visiones del Wallmapu, o País Mapuche,
basadas en relatos políticos que pueden diferir sensiblemente, en tanto implican conceptos
complejos, tales como “Pueblo”, “Nación” o “Territorio”. Como sugiere un documento posteado
en la página Aprendamos mapudungun a propósito del 6 de enero (fecha propuesta como
conmemorativa de la independencia mapuche), la lengua es clave en un proyecto político de
autodeterminación entendido como nacional, de momento que forma parte de un ensamblaje
neoherderiano de territorio, pueblo, historia, y que también hoy incluye una bandera, un mapa y
una fecha para recordar. La elaboración de un proyecto nacional mapuche entonces recurre a tropos
de orgullo (Heller y Duchêne, 2012), consistentes en una exacerbación positiva de los elementos
considerados propios de su identidad, lo que implica una remarcación imaginaria de sus fronteras
y de sus supuestos atributos. El Estado-nación moderno, fundamentado en la construcción
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simbólica de unos límites y de una homogeneidad —la imaginación de una comunidad, según
Anderson (2006)— se sustenta precisamente en este tipo de ideología cohesiva.
No obstante, el orgullo en torno al mapudungun se moviliza también en otras escalas de
reivindicación. En el año 2017 La Tercera publicó el relato del club de rugby Trapiales, donde la
lengua mapuche, cristalizada en un grito de batalla, manifestaba la reapropiación de una identidad
que había sido silenciada y que es compleja en sus diversas entradas: geográfica, social, y étnica.
La historia de Trapiales da cuenta de cómo un colectivo humano anteriormente marginado rompe
con las estructuras de poder tradicionales al encontrar en la afirmación étnico-identitaria una
herramienta para constituirse. Una noción de orgullo con respecto a la lengua mapudungun resulta
crucial en esta ruptura: el grito de guerra de los Trapiales hace eco, literal y metafóricamente, en
un entorno que los había ignorado y marginado.
En contraste, en el caso de la lengua española, la aparición de tropos de orgullo es escasa
en nuestro corpus. La ideología prevaleciente con respecto a la calidad de la lengua nacional es
que en Chile “se habla mal” (español), un ideologema persistente a pesar de las percepciones
contradictorias que muchos chilenos expresan al respecto. Igualmente existen señales de que el
castellano chileno es a veces celebrado bajo una luz positiva, especialmente en casos de clases
populares, por ejemplo, la página de Facebook Es de roto, el caso de la difusión del término
chispeza de Gary Medel en la prensa nacional o en algunas propuestas acerca del voseo verbal de
la comunidad Hablai chileno? En todos estas situación se moviliza un tropo de orgullo de
pertenencia a una nación que ya no está dislocada por el hecho del mestizaje, ni por la marginalidad
geopolítica. Esto es consistente con que en el siglo XXI se expande una visión crítica al
eurocentrismo ideológico del proyecto nacional chileno, revalorizando las singularidades
lingüísticas y culturales de las clases populares de origen mestizo y de las minorías indígenas. En
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este sentido, el orgullo se sitúa menos en discursos funcionales al sentido tradicional de nación,
impulsado históricamente por las élites chilenas y más en el despliegue de reivindicaciones
emergentes de grupos anteriormente rechazados.
Como se observa, en el corpus se contempla un arco de representaciones donde destacan
las valorizaciones positivas del mapudungun en tropos de orgullo y autenticidad, así como también
en aspectos esenciales y morales. Estas configuraciones redundan en una evaluación de los
nombres mapuche por parte de la población general como “hermosos”, lo cual informa sobre un
momento cultural peculiar en que se han expandido representaciones positivas de la lengua. Esto
ocasiona una resistencia por parte de la comunidad mapuche a esta adquisición, ya que a menudo
se percibe como irreflexiva o atomizante de sus elementos culturales y lingüísticos, como
evidencian algunos de los ideologemas que hizo circular el hashtag #esdemapushe. Esto acontece
justo en un momento en que temas como la onomástica, la toponimia y los sistemas gráficos del
mapudungun alcanzan cada vez mayor importancia a la luz de los debates que abordan la
oficialización y estandarización (Lagos, 2013; Lagos et al., 2013; Naqill, 2016; Mayo, 2017).
Al momento de emprender la presente tesis se esperaba encontrar una profusión de casos
informativos con respecto a una ideología lingüística de ganancia o beneficio económico en torno
a las lenguas analizadas (Heller y Duchêne, 2012), algo que no ocurrió de manera amplia y
consistente. Si bien se detectaron ocasiones en que los nombres mapuche se consideraron valiosos
para denominar un eslogan, un producto o un negocio, estas apariciones no eran frecuentes ni
reiteradas en el corpus. No obstante, ello parece dar señal de una nueva área donde la visión
positiva de la lengua mapudungun se está expandiendo. Algo similar ocurre con el éxito de
iniciativas de enseñanza de la lengua, las cuales ya permiten asociar el idioma mapuche con un
todavía incipiente mercado de servicios lingüísticos. El impacto que han tenido iniciativas sin fines
195

de lucro mencionadas aquí como Kimeltuwe, Kom Kim y la implementación de clases de lengua
mapudungun en la Universidad de Chile seguramente conduzcan a una posterior ampliación de
dicho mercado.
A su vez, en el análisis de los documentos referentes a la lengua española se evidencian
escasas representaciones de beneficio económico. Significativamente, la mención más relevante
al respecto remite a elementos “importados” de la lengua inglesa. En un artículo en El Mercurio
del año 2012, un publicista sostiene que los anglicismos son “una forma de darle valor al oficio”.
También en ese texto se expresa una asociación de estos elementos del inglés con “una dimensión
simbólica connotativa de una posición social”. Dicha relación parece tan estrecha que incluso se
articula como un índice de clase, lo que queda explicitado mediante la sentencia “es de cuica hablar
spanglish” en el grupo de Facebook Es de cuica en 2016.
La profusión de voces provenientes del inglés en el idioma de los chilenos fue tratada como
un “problema” por parte de El Mercurio. A grandes rasgos, las autoridades de la lengua se
pronunciaron en contra del fenómeno, aunque los modos de enfrentarlo variaron sensiblemente.
En un artículo, el director de la Academia Chilena, Alfredo Matus, sugirió que la lengua cuenta
con “mecanismos de defensa” que impiden que las voces extranjeras verdaderamente inútiles se
arraiguen. En cambio, en otro documento, el director de la Real Academia Española, José Manuel
Blecua enfatizó la necesidad de purgar activamente lo superfluo de la lengua, un mecanismo donde
es clave la intervención de la autoridad lingüística. En ambas posturas se proclama que el uso de
los hablantes de español es el elemento que finalmente define qué entra o no en el idioma, tanto
en Chile como en la totalidad del ámbito panhispánico. La contradicción entre el predominio de
una norma bajo control académico y el mandato del uso, dominado por los hablantes, no solo aquí
no se resuelve, sino que se convierte en un elemento central de la dialéctica entre las Academias y
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la sociedad general, que adquiere sentido solo si se interpreta con un lenguaje demócraticoparticipativo.
Finalmente, creemos que es informativo discutir qué configuraciones ideológicolingüísticas no se detectaron o no alcanzaron a ser relevantes en los documentos analizados. Esto,
por supuesto, no implica su ausencia absoluta, pero sí permite vislumbrar los espacios discursivos
hacia donde se pueden expandir o retraer determinadas representaciones de lengua. Aquí cabe
recordar las características generales del corpus estudiado y sus limitantes. Trabajamos con textos
provenientes de dos dominios, prensa hegemónica y Facebook, entre 2009 y 2019. El primer
dominio aborda discursos que se instauran en la esfera pública desde la autoridad de la prensa y
suelen estar asociados a modos de dominación hegemónica. El segundo, si bien está
constantemente sujeto a circulaciones desde la hegemonía, permite constituir discursos
contrahegemónicos, debatirlos y negociarlos, aunque con los constreñimientos temáticos y de
formato de los grupos y páginas de la red social. Esta configuración indudablemente incide en la
formación de los vacíos discutidos a continuación.
Primeramente, no se detectó un rechazo ni prohibiciones explícitas al uso del mapudungun
ni del español de parte de los agentes estudiados. Esto es significativo de varias maneras. Si bien
los agentes que promueven la lengua mapuche alientan su uso activo con vigor en algunos espacios
(por ejemplo, Memezüngun), no se detectaron prohibiciones absolutas de usar español en ninguno
de los corpus estudiados por parte de los agentes lingüísticos. Por “prohibición absoluta”
entendemos aquí a aquella que involucre coerción, es decir, un castigo aplicado de manera efectiva
bajo el criterio de dichos agentes. En paralelo, a pesar de que las comunidades hablantes de
mapudungun han sido históricamente marginadas y violentadas, los discursos prevalentes en los
ámbitos estudiados tampoco registran prohibiciones de usar dicha lengua. Es decir, no se observan
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documentos donde se proscriba el mapudungun de manera activa. Tampoco hallamos textos donde
se lo describa con atributos negativos. Esto es evidencia de un momento cultural donde esta lengua
ya no es censurada en el discurso público, sino que su reprobación, así como la expresión de sus
representaciones negativas se han trasladado con toda probabilidad al ámbito de lo privado. Las
valoraciones positivas (o muy positivas) en torno al mapudungun son por su parte
abrumadoramente predominantes en los documentos hallados. Esto contrasta con las visiones
frecuentemente negativas —o, al menos, contradictorias— en torno al español chileno y con la
transparencia naturalizada del español estándar.
En esta misma línea, no se observan discursos que aboguen por un énfasis en la diferencia
del español chileno. Si bien, como se ha mencionado, hay discursos de orgullo y autenticidad, y
estas formas remiten a la peculiaridad de la nación, no se documentan iniciativas que promuevan
un separatismo o una remarcación de una forma nacional del español dentro de un arco de
reivindicaciones políticas. En el caso del grupo Hablai chileno?, por ejemplo, se defiende el uso
del voseo chileno y se plantean posibles modos de asentarlo en la escritura, pero no presenta esta
diferencia como preferible a las formas del español general, ni sugiere imponerla como norma.
Tampoco se encontraron discursos nacionalistas chilenos o de grupos de ultraderecha
antiinmigrante con ideologías de lengua que exaltaran alguna singularidad de la lengua nacional
en los documentos estudiados. La convicción de que en otros países se habla un español “peor”
solo se deja entrever en casos dispersos, como cuando se presenta el habla de los reggaetoneros (y
con ello, del español caribeño) como inferior.
La asociación con el sistema político-ideológico más significativa encontrada en el
presente análisis corresponde a que la movilización político-lingüística mapuche suele adscribirse
a posturas contrahegemónicas en el contexto chileno. Las administraciones de páginas y grupos
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de Facebook y la mayoría de sus públicos explicitan adherencias a un amplio abanico de
perspectivas políticas de este tipo, tales como el conservacionismo, el ecologismo, ideas de grupos
más radicales de la izquierda y de algunas corrientes anarquistas. La aparición de reivindicaciones
feministas en años recientes como parte central de los proyectos contemporáneos de justicia social
incidió fuertemente en estos sectores políticos. A propósito del “Día Internacional de la
Eliminación de la Violencia contra la Mujer” en noviembre de 2017 se publicó en la página
Aprendiendo mapudungun el dibujo estilizado de una mujer mapuche con la oración “Ngewekilpe
ta awükan zungu po zomo mew. No más violencia hacia las mujeres”. La amplia circulación y
aceptación del documento en espacios de diversas redes sociales demuestra una visión que
considera a las convicciones feministas como coherentes con el proyecto reivindicativo mapuche,
o incluso como parte de este. Ello implica una valorización de una diversidad de género (pero
posiblemente también de otros tipos, como de identidad y orientación sexual) que demanda justicia
y tratamiento igualitario, lo cual puede chocar con la urgencia de la mantención o promoción de
lo auténtico, lo tradicional o lo religioso. También puede que roce con la tendencia de los residentes
la región de la Araucanía, donde se concentra buena parte de la población mapuche del país, a
votar por partidos conservadores o de derecha. Asimismo, en dicha región la proporción de
adherentes a la religión evangélica está entre las más altas de Chile. La brecha entre la participación
en políticas culturales y lingüísticas y las orientaciones de cierta parte de la sociedad puede ser
señal de tensiones que podrían agudizarse en los próximos años. Con seguridad será preciso
observar cómo la gestión de la lengua mapudungun ha de responder a visiones políticamente
diversas dentro de una comunidad mapuche (y no mapuche) cada vez más movilizada.
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4.3 Palabras finales: un esbozo del panorama institucional y proyecciones de la
presente indagación
Habiendo ya revisado un arco amplio de ideologías lingüísticas del español y el
mapudungun en Chile, es preciso abordar el problema más allá de la hegemonía y la reivindicación.
El establecimiento de regímenes lingüísticos, tal como todos los procesos político-económicos, no
ocurren en un vacío, sino que responden a la conformación de espacios institucionales y de
estructuras de poder que constituyen, reelaboran y promueven dichos regímenes.
En la presente tesis, al abordar una glotopolítica de la desigualdad, no solo describimos la
inmensa, pero predecible asimetría entre un régimen de lengua emergente (el mapudungun) y uno
firmemente hegemónico y transnacional (el castellano), sino que buscamos las afinidades
procedimentales que se encuentran en los dos, las disonancias que causan al interactuar en un
espacio estado-nacional común (Chile), y las proyecciones de sus acciones futuras en dicho
espacio.
Los variados agentes en la gestión de ambas lenguas estudiadas aquí, finalmente, poseen
una serie de intereses, estrategias y herramientas en común. Las redes sociales son espacios donde
grupos emergentes como Kimeltuwe y Kom Kim han hecho presencia y han difundido su labor y
su influencia, de modo que estas iniciativas luego aparecen también en medios hegemónicos. Las
instituciones de la lengua española, más acostumbradas a su dominio, se valen de espacios en
periódicos como El Mercurio y La Tercera, algo que contrasta con su baja presencia en ámbitos
digitales chilenos. Así los instrumentos, aunque afines, difieren en sus modos de acceso.
Estamos asistiendo día a día, en vivo, a través de las plataformas digitales a la constitución
de un proceso de estandarización del mapudungun en un contexto digital. La inmensa difusión de
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Kimeltuwe, al que ya se asocian otras iniciativas, parece conducir al establecimiento de una entidad
reguladora de la lengua mapuche de facto, de la mano de personas muy informadas de experiencias
de planificación y revitalización lingüísticas, quienes a pesar de formar un equipo pequeño han
logrado articular un proyecto consistente y asertivo en un contexto político y cultural
extraordinariamente complejo. El repentino colapso del proyecto Kom Kim, detallado en el
presente análisis, da cuenta de lo frágil que puede ser este tipo de emprendimientos. Aunque es
posible que buena parte de hablantes y estudiantes de la lengua mapudungun no se adscriban
necesariamente a posiciones políticas que procuren una autonomía mapuche de carácter nacionalterritorial, creemos que la visión a la vez inclusiva y expansiva de la lengua promovida por
Kimeltuwe permite un grado de flexibilidad en su gestión política que es difícil de alcanzar con
ideologías excluyentes. No es improbable que este proyecto conduzca en mediano o largo plazo a
cambios culturales que efectivamente redunden a un mayor número de hablantes de la lengua
mapuche, pero también, a un incremento de los espacios, escalas y territorios donde esta se
promueve, se enseña y se habla.
Las Academias de la Lengua Española y la Real Academia Española ejercen un poderío
largamente enraizado en un proyecto Estado-nacional que invisibiliza su rol político. Perpetúan
este orden mediante herramientas como diccionarios y gramáticas, cuya difusión y prestigio se
halla garantizado por su firme asentamiento en un estatus hegemónico. La aparición de tecnologías
digitales ha tenido resonancia en instancias como las cuentas de Twitter de algunos organismos de
autoridad de lengua (como RAE, Fundéu y el Instituto Cervantes), en una irradiación que no se
enfoca en el cierre nacional chileno sino que en un espacio entendido como universal. La presencia
de la autoridad lingüística en los espacios estudiados aquí se dio principalmente a través de
periódicos conservadores, especialmente en El Mercurio. Creemos, no obstante, que el público
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general sigue con interés los temas de lengua española, y que los documentos con respecto a sus
posturas sobre políticas de lengua feminista, lenguaje inclusivo y otras iniciativas relevantes en el
contexto contemporáneo deberían de bastar para que la Academia Chilena y otras instituciones
(por ejemplo, el Ministerio de Educación) se pronunciaran en espacios digitales. El silencio de la
institucionalidad lingüística chilena en estos ámbitos puede leerse como su opción más
conveniente en un entorno político-lingüístico donde se deben articular relaciones amigables y
consensuadas con organismos transnacionales de la lengua (en especial con la RAE) así como con
entidades privadas (como las editoriales y las empresas patrocinadoras), al tiempo que es preciso
responder a demandas de un rol social que, hasta ahora, no se he perfilado como transversalmente
relevante ante el público general. Será necesario estar atentos a la emergencia de una
contrahegemonía que desafíe con mayor fuerza la institucionalidad tradicional del español en
Chile, algo que en estos tiempos parece casi inevitable, así como a los modos en que esta responda
a estas nuevas circunstancias.
En la presente tesis hemos procurado ir más allá de la mera identificación de las ideologías
acerca de lenguas en el país y su correlación con la sociedad. Nuestro propósito ha sido develar
cómo ellas permiten la constitución, la perpetuación y las pugnas en el ejercicio del poder, en
consonancia con los modos de circulación de conocimiento en la era digital. Sabemos, no obstante,
que esta labor está incompleta y que se requiere proseguir con el estudio glotopolítico del cierre
nacional chileno. Entendemos que la presente tesis debe enmarcarse dentro de un proyecto más
amplio de análisis del perfil lingüístico-ideológico de Chile. En el futuro próximo esperamos
estudiar la gestión política de la diversidad en una mayor envergadura, de modo de incluir otras
lenguas. Es de singular importancia atender a las ideologías en torno a la lengua inglesa que
circulan en Chile, dada su enorme presencia e influencia desde su posición como lengua global,
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incluyendo ámbitos como la ciencia, las artes, los negocios y la tecnología, a lo que se añade su
prevalencia en la cultura popular y el paisaje lingüístico. Asimismo, la lengua inglesa es promovida
activamente como herramienta de progreso comunitario e individual por diversos agentes,
especialmente por el Estado, al tiempo que su uso y conocimiento se correlaciona estrechamente
con inequidades y estratificaciones sociales. Hay que revisar cómo la sociedad chilena incorpora
el inglés en sus ejercicios culturales, los modos de resistencia y absorción que articula la
hegemonía sobre dicha lengua y las maneras en que la institucionalidad chilena se moviliza al
respecto.
Dado que es necesario enriquecer una discusión sobre el estado social de las lenguas en
Chile en toda su diversidad, más allá de lo descriptivo y de un modelo de lengua inmóvil, no se
puede olvidar atender a las lenguas de migración que tienen peso demográfico en el país, por
ejemplo, el criollo haitiano y el chino (con sus diversas variedades tanto orales como escritas), por
lo que también habrán de incorporse en este análisis. Ello permitirá analizar el desarrollo políticolingüístico de la inmigración extranjera, así como sus afinidades y aproximaciones ideológicas con
otras comunidades hablantes de lenguas subalternas (especialmente de mapudungun), los
paralelismos en sus modos de contestación y los desafíos que deben enfrentar en el contexto
chileno contemporáneo. Una visión que contemple los modos de legitimación y reproducción de
autoridad de las lenguas, a su vez, puede dar cuenta también de cómo las comunidades
contrahegemónicas buscan generar sus propias estrategias de resistencia y construcción de
autoridad. Esto ocurre en un momento en que los modelos nacionales basados en la democracia
liberal y sujetos a los constreñimientos del capitalismo tardío, que al mismo posibilitan y contienen
estas estrategias expansivas, enfrentan nuevos desafíos a sus modos de continuidad.
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